Wolframs Parzival, S. Johannes der Evangelist und Abraham Bar Chija by Daniëls, J.C.
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V O R W O R T 
* 
Obschon die Parzival- und Gralforschung sich schon seit 
Jahrzehnten mit diesem mittelalterlichen Stoff beschäftigt, 
so hat er noch nichts von seiner Anziehungskraft eingebüsst. 
Die Literatur über die verschiedenen mit diesem Stoff ver-
bundenen Probleme wächst von Jahr zu Jahr, die Forschung 
bemüht sich noch stets um Deutung und Klärung, trotzdem 
bleibt noch immer manches dunkel und unerklärt. Mag es 
die Gralsage im weitesten Sinne, mag es die dichterische 
Bearbeitung dieser Sage durch einen einzelnen Sänger oder 
die Erörterung von Einzelstellen oder Einzelmotiven sein, 
mit denen die Forscher sich beschäftigen; oder einzelne 
Gedichtstellen und Motive, die den Forscher mehr als 
andere fesseln, oder die poetische Ganzheit. Aber sind wir 
dadurch schon zur vollen Klarheit gelangt? Fast, möchte 
man sagen, macht das bisherige Stückwerk der Forschung 
den Eindruck, uns niemals ins volle Licht führen zu können. 
Nur an einem Punkte liegt die Wahrheit und Wirklichkeit 
der geschichtlichen Entwicklung des Stoffes, manche For-
scher irren mit ihren Hypothesen weit abseits von diesem 
einen Punkte. Sollte es uns beschieden sein, ihn im vollen 
Licht der dichtungsgeschichtlichen Wirklichkeit zu er-
blicken ? 
Streiten über einen ..Ur-Gral", Suchen nach unbekannten 
Vorlagen, Entdeckung von Beziehungen, Leugnung von 
Zusammenhängen, Hinweise auf gnostisch-manichäische 
Einflüsse aus Persien, auf den evangelischen Untergrund 
der Dichtung und auf ihre Treue den katholischen Dogmen 
gegenüber, das Arbeiten mit theologischen, astronomischen, 
astrologischen, philologischen und andern Elementen: das 
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alles kennzeichnet die bisherige Parzival- und Gralfor-
schung. 
Orient und Occident müssen ihr Teil beitragen zur Deu-
tung, aber Einstimmigkeit ist noch nicht erreicht. 
Und was von der Gralgeschichte in ihrem vielartigen 
Gestaltungsreichtum gilt, das trifft auch für Wolframs 
Parzival zu. Auch hier erörtert man Probleme und Streit-
fragen jeglicher Art, auch hier sucht genialer Deutungs-
versuch das Ganze zu umfassen. Man ergreift Partei für 
oder gegen Kyôt, oder man begnügt sich mit Kompromissen 
und Zugeständnissen an die positive oder negative Stellung-
nahme zu einem Kyôt. Aus Arabien, Indien, Spanien, 
Frankreich, Irland und Wales holt man die Bausteine zur 
Errichtung eines Bollwerkes herbei, von dem aus man seine 
Ideen verteidigen möchte. Hat nicht schon häufig ein For-
scher verkündet, dass er endgültig die Lösung seines Pro-
blems gefunden, dann aber bald hernach von einem anderen 
streitbaren Forschergeist abgelöst, bemerkt, dass ein anderer 
noch zuversichtlicher einen noch endgültigeren Sieg er-
rungen zu haben glaubt. Franz Rolf Schröder1) meinte 
schon 1928 den cardo quaestionis entdeckt zu haben, und 
trotzdem fragt man noch immer wieder ! 
Auch wir möchten in diesem vielstimmigen Chor uns 
hören lassen. Allerdings mit einem eigenen „Klang". Wir 
wollen dabei nicht mehr als unbedingt nötig nach links und 
rechts schauen, d.h. uns nicht für jeden einzelnen Punkt mit 
der bisherigen Forschung auseinandersetzen. 
Polemik sei nicht die Tendenz unserer Darstellung. Wir 
erklären uns nicht pro, auch nicht contra, wir gehen unseren 
eigenen Weg. Allgemein feststehende, aber auch allgemein 
bestrittene Auffassungen "werden wir nur in sofern berück-
sichtigen, als sie uns zur Bestätigung unserer Auffassung 
zweckdienlich sein können. Um die Richtigkeit der Beweis-
führung der früheren Forscher kümmern wir uns dabei nicht. 
Wir wollen uns zunächst mit dem begnügen, was uns das 
Kernproblem zu sein scheint. 
Eine erschöpfende Behandlung aller einzelnen Schwierig-
keiten wäre ein Lebenswerk, das nicht in einer Dissertation 
einzufangen ist. 
Wir bieten eine Erkenntnis dar, die von einer ganz an-
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deren Ecke aus Licht auf den gesamten Umkreis der Gral-
probleme zu werfen vermag. Wie so viele Vorgänger, 
meinen auch wir, dass es diesmal aber wirklich das wahre 
Licht ist. Fast möchten wir hier Schröders 2 ) Worte zu den 
unsrigen machen: 
„ . . . . mag auch die eine oder andere Einzelheit meiner 
Ausführungen sich bei weiterer Forschung als irrig er-
weisen ; dass die Lösung der Parzivalfrage auf dem von mir 
beschrittenen Wege zu finden ist, das steht mir unzweifel-
haft fest." 
W i r wollen hier nicht mit einem Male alle von uns neu-
entdeckten Wege abschreiten, wir wollen vielmehr zunächst 
einmal überhaupt in die neue Richtung weisen. Wir legen 
vertrauensvoll unseren Fund zur Prüfung vor: wer einen 
guten Diamanten gefunden zu haben meint, zeigt ihn den 







E I N L E I T U N G 
Α. Kurze Charakteristik des Standes der bisherigen 
Forschung 
* 
Dem Hauptteil unserer Arbeit möge ein kurzer Überblick 
über den Stand der Forschung vorausgehen. Da ein volles 
Jahrhundert Parzivalforschung1 ) eine übergrosse Fülle Li-
teratur hervorgebracht hat, müssen wir die Besprechung auf 
d i e Literatur beschränken, die nur Wolframs Parzival be-
trifft. 
Ehrismann2) hat in synthetischer Behandlung den Stoff 
schon zum grössten Teil besprochen. Diese liesse sich nur 
noch ergänzen durch Besprechung der nach Abschluss der 
Ehrismannschen Literaturgeschichte erschienenen Werke, 
die nicht in der Festschrift Behaghel3) erwähnt werden. 
San-Marte4) ist als Protestant an die Wolfram-Dichtung 
herangetreten und war der Meinung, der Dichter habe sich 
schon in der Formulierung seiner Gedanken von der katho-
lischen Kirchentradition abgewendet6). Wolfram sei ein 
reformatorischer Geist gewesen, der auf dem reinen Evan-
gelium sein Gedicht aufgebaut habe6) . Und da San-Marte 
im Parzival „eine christliche Genossenschaft, ein Reich der 
Gläubigen und Auserwählten des Herrn ohne römische 
Hierarchie, ohne Papst und bevorrechtete Priesterschaft, 
ohne Bann, Interdikt und Ketzergeschichte" nachweisen 
wollte7), so hat sich dieser Forscher durch seine Beweis-
führung e silentio zu der Schlussfolgerung verleiten lassen : 
„Diese e v a n g e l i s c h e , r e f o r m a t o r i s c h e , j a p r o -
t e s t a n t i s c h e I d e e , nach römischer Ansicht offenbar 
ketzerisch, führte es mit sich, dass das alleinseligmachende 
Gralreich ebenso zum römisch-orthodoxen Christentum, wie 
es durch die bestehende sichtbare Kirche repräsentiert ward, 
wie zum Heidentum im Gegensatz t ra t" 8 ) . 
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Trotz dieser nicht vorurteilslosen Einstellung darf man 
San-Martes Ausführungen das gebührende Lob nicht ver-
weigern, weil er in psychologischem Feingefühl manches 
geahnt, was sich später als tatsächlich herausgestellt hat. 
Man denke nur an sein Wort : „Ursprünglich war der Gral 
im Himmel bei Gott und von den Engeln bedient"9). 
Birch-Hirschfeld10) nimmt als Ursprung der Grallegende 
eine sagenhafte Überlieferung an, die in den Bereich der 
Kunstdichtung gezogen worden sei durch Robert de Boron. 
Dieser soll den ersten Versuch gemacht haben, die Ge-
schichte vom Gral literarisch zu gestalten11). 
Verführt durch die mittelalterliche Symbolik, die Birch-
Hirschfeld bei Honorius Augustodunensis zu finden meint, 
ist er dann zu der Behauptung gelangt : „Der Gral ist eben-
sowohl das Symbol der Grablegung als das der Eucha-
ristie, da diese eine Gedenkfeier der Bestattung Christi 
is t" 1 2) . 
J. Seeber13) erblickt in der Gralsage „nichts anderes als 
eine verdunkelte Erinnerung an das Paradies der Bibel"14), 
und meint: „Die Christianisierung der Gralsage ging wohl 
von Spanien aus, wohin sie durch die Araber gebracht sein 
mochte"16). 
Der tiefe Gedanke der ganzen Dichtung soll in Parzivals 
Aufsteigen aus Irrtum und Sünde zu Wahrheit und Frieden 
stecken, denn „das Ringen seiner Seele nach dem einzigen 
wahren Glücke : das ist der ergreifende Grundton des Ge-
dichtes"16). Die Aufgabe des Dichters bestand in der Schil-
derung der Menschenseele, wie sie strebt nach dem Glücke, 
„und zwar nach dem Scheinglücke wie nach dem wahren 
Glücke. . . . Indem aber dieses letztere Glück als das allein 
erstrebenswerte hingestellt wird, ist Wolframs Dichtung zu 
einer durch und durch christlichen geworden"17). 
A. N. Wesselofsky18) stützt seine Untersuchungen auf 
Überlieferungen vom „Eckstein auf Zion", vom „Altar-
stein auf Zion" und von den „Steinen in der Stiftshütte 
Davids"1 9) . Seine Schlussfolgerung lautet: „Der Gral der 
abendländischen Legende, so verschiedenartig auch die 
äussere Vorstellung von ihm war, symbolisiert ohne Zweifel 
das höchste christliche Mysterium, das Sakrament der 
Eucharistie"20). Nach seiner Meinung darf die Legende 
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vom Gral nicht als vereinzelt dastehend betrachtet werden, 
denn „Alatyr und Gral gehören zu demselben Kreise sym-
bolischer „Verkörperungen", an denen die Phantasie der 
mittelalterlichen Christen reich war : der Alatyr ging hervor 
aus der Symbolik des Gottestisches, der Gral aus der Sym-
bolik der Schale und des Altars " 2 1 ) . 
In seiner polemisch gefassten Schrift „Die Idee der Gral-
sage"2 2) bestreitet Gietmann die Meinung, als habe 
Wolfram aus einer protestantischen Einstellung heraus die 
Grallegende erzählt23). Aus den Worten dieses Forschers 
geht klar hervor, dass er als Tendenz der Wolframschen 
Dichtung empfindet: die Wirkungen des Leidens Christi 
beglücken den guten Menschen schon auf Erden und 
führen ihn zur ewigen Seligkeit24). Der Gral selbst, „das 
Heiligtum, gleicht dem Opferkelch unserer Altäre an 
Würde, sobald in diesem der Sohn Gottes hernieder-
steigt"25). Dementsprechend ist Gietmanns Auffassung 
vom Gralreich diese : „Es stellt die Kirche dar, aber nur mit 
Rücksicht auf ihre lebendigen Glieder, welche tatsächlich 
durch die Gnade des Hl. Grales beseligt werden"2 6) . 
In seinem umfangreichen Werke „Ein Gralbuch"27) er-
örtert derselbe Verfasser sämtliche Graldichtungen. Be-
sonders wichtig scheinen uns dabei die Untersuchungen 
nach den ersten Gralquellen, die wir im zweiten Teil unseres 
Werkes würdigen und benutzen wollen. 
Alfred Nutt2 8) schöpft aus seiner reichen Kenntnis der 
irisch-kymrischen Sagenliteratur und entdeckt darin die Ur-
bilder für Gralschüssel, Lanze und Schwert. Die Gral-
legende ist ihm nur eine christlich mystifizierte und sym-
bolisch gestaltete Umarbeitung keltischer Volksmärchen 29 ). 
Richard Heinzel30) hat die französischen Gralgeschichten 
untersucht. Ihm verdanken wir manche Einzelbemerkungen. 
Er verwirft die Meinung, dass die Lanze ein konstruktives 
Element der ursprünglichen Grallegende sei31 ) und die von 
Parzival unterlassene Frage immer einen Wesensbestand-
teil derselben gebildet habe3 2). Er legt der Tatsache, dass 
Parzival auf der Gralburg als Geschenk ein Schwert be-
kommt, grossen Wer t bei33) und trennt in Chrestiens 
Dichtung scharf Parzival- und Gralmotiv34). Auch ist er 
der Überzeugung, dass ein besonders ausgezeichneter Gral-
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träger in der Sage ein wesensfremdes Element bilde35). 
Derselbe Verfasser hat Wolframs Parzival ein besonderes 
Werk gewidmet36). Er vertritt die Meinung, Chrestien und 
Wolfram hätten eine gemeinsame Quelle benutzt37). Die 
ursprüngliche Vorstellung vom Gral sei die Schüssel, die 
Joseph von Arima thea im Kerker am Leben erhielt38). „Über 
die Vorgeschichte des Grals können nur sehr allgemeine 
Angaben gemacht worden sein : jedenfalls war in der 
Quelle nicht von seiner Identität mit der Abendmahls-
schüssel die Rede. — Ebenso war daselbst die Lanze nicht 
als die des Longinus bezeichnet"39). 
Sattlers Werk 4 0 ) sei hier bloss erwähnt, weil es klar be-
weist, dass Wolframs Äusserungen über Kirche, Priester 
usw. völlig im Einklang sind mit der katholischen Theologie, 
soweit sie sich damals schon als wissenschaftliche Lehre 
entfaltet hatte. 
Durch Vergleichung der Texte von Chrestien und Wolf-
ram trachtet Lichtenstein41) das für unsere Untersuchung 
wichtige Kyöt-Problem zu lösen. Seine Schlussfolgerung 
drückt er negativ so aus : ,,Dass es je eine Darstellung des 
Parzivalstoffes gegeben habe, die sich mit der Wolframs 
in den hier angeführten Punkten deckte, muss als ausge-
schlossen betrachtet werden"4 2) . 
Einen besonderen Standpunkt nimmt E. Wechssler ein 43 ). 
In der Entwicklung des Gralmotivs nimmt er eine Reihen-
folge an, die von apokryphen Evangelien ausgegangen sei. 
Aus diesen stamme der Grundgedanke, der immer mehr mit 
keltischen Elementen verquickt, allmählich mehr verschleiert 
wurde 44 ). Ja, eigentlich sei die Gralsage nur die idealisierte 
und poetisch gestaltete Geschichte der Missionierung Bri-
tanniens45). So kommt er dann auch zu der Behauptung, 
dass nicht Kyôt-Wolfram zum ersten Male christliche Ge-
danken in diese Geschichte hineinlegen, sondern dass bei 
diesen Dichtem die alten Gedanken wiederum zum Vor-
schein kommen48). 
Wechsslers Bemerkungen über die ursprüngliche Gral-
legende finden ihren angemessenen Platz im zweiten Teil 
dieser Arbeit, wenn wir die Grallegende als historisches 
Faktum betrachten. 
Von allen Forschem ist vielleicht Paul Hagen4 7) der 
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Lösung, wie wir sie im folgenden vorschlagen, am nächsten 
gekommen. Er vermutet, dass der Gral aus dem Orient 
stammt48) und weist dann auf den Zusammenhang der 
Gralsage mit der Sage vom Priester Johannes49). Hätte er 
nun nicht den Schluss gezogen, die Sage vom Priester Jo-
hannes habe Wolframs Gedicht beeinflusst, sondern die 
Möglichkeit einer gemeinsamen Wurzel für beide Werke 
erwogen, so wäre es ihm vielleicht gelungen, die ganze 
Lösung zu finden. Seine Meinung : der Gral ist ein Meteor-
stein60), lenkt von dem eingeschlagenen Wege ab. Der 
Fall der Engel, Herzeloydes Traum6 1) und Trevrizents 
Worte über die neutralen Engel62 ) weisen ihn auf die Apo-
kalypse des hl. Johannes. 
Theodor Sterzenbach53) empfindet den Gral als ein art-
fremdes Element in der Legende von Joseph von Arimathea 
sowie in der Arthursage; mit diesen beiden Stoffkreisen 
sei er erst später verbunden worden5 4) . Die Keime der 
späteren Gralvorstellungen meint dieser Forscher zu er-
blicken in Fredegars „missorium", das er für eine Art Trag-
altar häl t6 5) . 
Willy Staerk66) meint: „Die Gralidee, die Vorstellung 
von einer wundertätigen, geistige und leibliche Erquickung 
spendenden Schüssel ist nichts spezifisch Keltisches, son-
dern vom Boden der ( christlichen ) Legende zu ver-
stehen"5 7). Er leugnet positiv, dass man den Gral aus 
keltischen Vorstellungen von einem Wunschgefäss erklären 
könne58), wie E. Wechssler dies will69). Man solle viel-
mehr annehmen: „Der Gral als Blutampulle und Abend-
mahlsschüssel und als Symbol des Grabes Christi, seine 
Beziehung zur Eucharistie und seine geheimnisvollen Kräfte, 
vor allem die Gabe der Bewirtung mit geistiger oder leib-
licher Nahrung, lassen sich allesamt aus dem Milieu der 
christlichen Legendenwelt ableiten oder . . . erschliessen" e o ) . 
Dieses Milieu der christlichen Legendenwelt spezifiziert der 
Verfasser S. 36 als frühchristliche Anschauungen über 
Eucharistie und Jenseits. 
Im Gegensatz zu Wechssler (vgl. S. 10) will Martin61) 
den Urgrund des Grals und der Grallegende entdecken in 
der alten keltischen Sage6 2) . 
Miss Jessie Weston6 3) erblickt in dem Gralstein den 
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alchemistischen Stein der Weisen : beide Steine symboli-
sieren das Suchen nach dem Leben64). Die Mysterien der 
früheren Völker haben dabei stark gewirkt. In ihrem „From 
Ritual to Romance"65) führt die Verfasserin diese Ge-
danken weiter aus. 
Iselins Schrift66) will „einen neuen, bisher noch nicht 
erkundeten, noch betretenen Weg zeigen". Sein Ausgangs-
punkt der Betrachtung oder vielmehr seine Einstellung zur 
Wolframschen Dichtung kommt zum Ausdruck in den 
Worten : „Zunächst ist der Schluss naheliegend, dass bei 
Wolfram die Gralidee abgeblasst und verändert vor-
liege"67). Seine Auffassung ist, „dass in der morgen-
ländischen Christenheit eine alte, in die Form frommer 
Symbolik gefasste Überlieferung existierte von einem Wun-
derstein, der mit dem Paradiese wie mit dem Grabe Jesu 
in Verbindung gebracht wurde. Diese Überlieferung 
war erwachsen aus alten spät jüdischen Paradieseslegen-
den, welche, christlich umgedeutet, in den reichen Legen-
denschatz des orientalischen Christentums eingeflossen 
sind"6 8) . 
Auf altarischen Ursprung und keltische Überlieferung bei 
der Ausbildung der Grallegende schliesst Viktor Junk6 9). 
Der Gral soll ursprünglich ein wunderbares Wunschgefäss 
gewesen sein, wie auch schon Wechssler meinte, und in 
dieser Gestalt soll er Symbol der Sonne oder des Mondes 
gewesen sein70). 
Franz Kampers71) versucht die heterogenen Bestandteile 
der Grallegende durch fast ebensoviele Vorbilder zu er-
klären: „Der (Gral-)Stein auf dem Stufenthron will sein 
ein Abbild des strahlenden Sonnengottes auf dem Welten-
throne"7 2). „Wolframs festliches Mahl in der Gralburg ist 
nichts anderes als ein mit stark verwässerten Farben nach-
gemaltes Bild jenes himmlischen Hochzeitsmahles der 
Seelen, das namentlich die Gnostiker sich zum Vorwurf 
wählten"7 3) . 
Zu dieses Forschers Auffassung, die in Wolframs Gral 
nur ein „Tischlein-deck'-dich" erblickt, passt auch seine 
Bemerkung : „Der Dichter hat unsere Erwartung aufs 
Höchste gesteigert, aber — der Berg gebiert eine Maus" 7 4 ) . 
Die blutende Lanze nennt er „ein Wetterinstrument oder 
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dergl.", die er vergleichen möchte ,,etwa mit dem Donner-
keile Indras und dem Hammer Thors" 7 5 ) . Nach 
Kampers lässt sich die Gralsuche Parzivals vergleichen mit 
einer Seelenreise ins Lichtland, sodass man denken muss 
an Totenreich, Sonnenmythus und Lichtgottheiten76). So 
gelangt dieser Forscher zu der Schlussfolgerung: „Dem 
Gralgedanken blieb es vorbehalten, die Brücke zu vollenden, 
welche hinüberleitet von dem Sonnengotte, der im Berges-
schosse ausruht, um dann, ein strahlender Allbeleber, des 
Berges Gipfel zu besteigen, zu Alexander, der die Fahrt 
zum irdischen Paradiese wagte und in die Weltenhöhle der 
seligen Götter gelangte, zum Judenkönige Salomon mit dem 
Zauberring, der geheimnisvoll in das paradiesische Sonnen-
land der Königin von Saba fährt, zu dem Priesterkönige 
Johann, der in seinem Himmelpalaste Unsterblichkeit ge-
währt, zu Ogier, dem im Gralreiche hundert Jahre sind wie 
ein Tag, zu dem bergentrückten Kaiser Friedrich"77). 
Eine besondere Auffassung vertritt R. Pestalozzi78): 
„Nichts anderes ist der Gral als die menschliche Seele"79). 
Denn „es ist kein Zug am Gral, der nicht auf die Seele wiese, 
und es ist keine Eigenschaft an der Seele, die nicht am Gral 
abgebildet wäre. Bild und Sache stehen in wundervoller 
Harmonie ; der symbolischen Darstellung der Seele im Gral 
darf die Vollkommenheit kaum abgesprochen werden"8 0) . 
Der Titel von Palgens Werk : „Der Stein der Weisen"8 1) 
deutet schon darauf hin, dass er den Ursprung der Gral-
legende auf alchemistischem Gebiete sucht. Mehr auf Grund 
seiner Vermutungen als sich auf einwandfreie Beweise 
stützend, behauptet er: „Da wir unzweifelhaft Alchemis-
tisches aus Trevrizents Munde gehört haben, ist es wohl 
wahrscheinlich, dass auch sonst noch Alchemistisches in 
seiner Unterhaltung mit Parzival zutage tri t t"8 2) . Interes-
sant bleibt seine Bemerkung über Flegatânîs' Schrift, in der 
er ein alchemistisches, kein astronomisches oder geogra-
phisches Werk vermutet. In ihm die Gralsage wiederfinden 
zu wollen, scheint ihm ein aussichtsloses Unternehmen83). 
Golther84 ) sucht, gemäss des Dichters Worten : 
Ce est li contes del graal 
Don li cuens li baille le livre 
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die Grundlage der Gralgeschichte in dem Buch, das Chres-
tien von Philipp von Flandern empfangen haben soll. Die 
Erzählung Chrestiens soll ursprünglich ein Märchen ge-
wesen sein von einem Zauberschloss, ursprünglich noch ohne 
Gral und Lanze. Im entliehenen Buche aber seien schon 
diese und andere Elemente mit dem früheren einfachen 
Märchen zusammengewachsen85 ). 
Konrad Burdach86) lässt den Gralgedanken „aus der 
Sphäre der christlichen Phantasie", aus Liturgie, Kultus, 
Mystik und Kultusmagie hervorgehen. Gral und Longinus-
lanze gehören nach ihm von Anfang an als unzertrennliche 
Einheit zusammen87). Die feierliche Prozession mit dem 
Gral stamme aus der byzantinischen Liturgie88) und di» 
Gralburg mit dem Graltempel empfängt ihre Pracht zum 
Teil vom himmlischen Jerusalem der Apokalypse. Als Vor-
bild diente der Beschreibung wohl die historische Grabes-
kirche und der sogenannte Salomonische Palast von 
Jerusalem89 ). 
F. C. J. Los90) versucht das keltische Element in Wolf-
rams Parzival zu erläutern und, nachdem er besonders auf 
die Entwicklungsgeschichte des Gralsuchers91) hingewiesen 
hat, will er die „altirische Kirche als eine historische Erschei-
nung des Graltums" darstellen. 
Fr. R. Schröder92) äussert sich folgendermassen: „Mitten 
in diese manichäisch-gnostischen Strömungen stellt s ich . . . . 
der Parzival- und Gralroman des 12. Jahrhunderts. Das ist 
die These, die ich im zweiten Abschnitt hoffe zwingend 
beweisen zu können". Das Urbild des Grals müsse ein Idol 
gewesen sein, zu dem Stufen emporführten93). 
W . J. Stein94) bespricht zwei geistige Strömungen am 
Hofe Karls des Grossen : Einhardt und seine Anhänger 
verteidigten als Vertreter der römischen Kirche die lateinische 
Bildung, Abt Waldo achtete das deutsche Wesen höher und 
vertrat das Christentum vom Gral. Dies sei eine esoterische 
Lebensauffassung gewesen, die als Familientradition die 
Mitglieder dieser Familie zu einer hohen Lebensaufgabe 
bestimmte. Diese Pflicht hörte nicht auf mit dem Tode Karls 
des Grossen, und so lebte das Gralgeschlecht noch immer 
weiter unter dieser ständigen Mission. 
Sehr selbstbewusst und sicher weist Fr. von Suhtscheck 
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in „Wolframs von Eschenbach Parsiwalnamä-Überset-
zung"9 5) für die „höchst getreue, nur stellenweise ab-
schweifende Übersetzung" Wolframs nach Iran, und 
Wolframs, „wie übrigens auch Chrestiens Vorlage geht 
zurück auf die französische Übersetzung, die ein Armenier 
(sic!) Kyôt (Giut) zwischen 1147 und 1163 anfertigte"96). 
Der Verfasser würdigt Wolframs Gedicht als den besten 
Bädeker Afghanistans 97 ). 
Auch Max Semper98) richtet seine Aufmerksamkeit dem 
Orient zu. Der Verfasser will nur einige Einzelheiten er-
klären und entdeckt das Vorbild des Wolframschen Klin-
schorschlosses in den indisch-buddhistischen Sakralbauten, 
Stupas genannt, von denen er ein gutes Beispiel im Boro-
buddur auf Java erblickt99). 
„Der Wunderstein, den Wolfram Gral nannte, weist zu-
rück auf die Perle gnostischer Kosmogonie. Sie ist das Bild 
der in der Materie verstrickten Seele und einer Legende 
angehörig"100). 
Friedrich Knorr101) betrachtet Wolframs Gedicht von 
seiner protestantischen Einstellung aus. Als Motto seiner 
Untersuchungsmethode führt er an : „Der Mensch im zwî-
fel", und dann fragt er : „ist der Mensch im zwîfel wirklich 
der entscheidende Quellpunkt von Wolframs Dichten?"102). 
Das Symbol des Gralkönigtums ist nach Knorrs Meinung 
das Symbol für die echte Herrschaft in der Welt, und des-
halb könne es keinem Zweifel unterliegen, dass in Wolf-
rams Dichtung nichts anderes zum Ausdruck gebracht werde 
als das, was das deutsche Kaisertum des Mittelalters in 
seinen besten Köpfen gerade in jener Zeit zu verwirklichen 
strebte108). 
Seine Schlussfolgerung ergibt sich aus diesen Worten : 
„So kann nach unseren Darlegungen kein Zweifel darüber 
bestehen, dass Wolframs Dichtung nicht nur einzelne Ideen 
der Reformation vorwegnahm, sondern deren Grundsatz 
überhaupt"104). Und seine Interpretation gipfelt in dem 
Satze: „Angesichts dieser auffälligen Berührungen in den 
Anschauungen beider Männer (Wolfram-Luther) scheint 
es uns zu wenig gesagt, wenn man behaupten wollte, Wolf-
ram bereite die Reformation vor"1 0 5) . 
Wie der Jahrhundertkreis der Parzivalforschung mit San-
15 
Marte anfing, so schliesst er mit einem San-Marte-redivivus. 
Dass die von Friedrich Knorr vorgetragene „Meinung" 
eine welke Blüte vorurteilsbeschwerter Tendenzforschung 
ist, wird unsere Untersuchung beweisen. 
B. Abgrenzung unserer Aufgabe und Prinzip der 
einheitlichen Erklärung 
Wir bauen unsere folgende Darstellung auf einer Arbeits-
hypothese auf. Diese lautet: 
Bei Wolfram stellen wir eine Reihe für diese mhd. Dich-
tung wesentlicher Elemente fest und erkennen einen für die 
Gesamtauffassung des alten Sagenstoffes entscheidenden 
Charakterzug, der für uns enge, sei es direkte, sei es in-
direkte Zusammenhänge mit der Ideenwelt der „Geheimen 
Offenbarung" des hl. Johannes verrät, sodass es annehm-
lich und wahrscheinlich ist, dass wenigstens Wolfram von 
Eschenbach unter dem Einfluss der „apokalyptischen" 
Ideenwelt stand, als er den Gesamtinhalt seiner Dichtung 
in ihren wesentlichen Zügen intuitiv erschaute und als eine 
grosse Ideendichtung erfasste. 
Bevor wir zu unserer eigentlichen Abhandlung übergehen, 
wollen wir erst einige Vorbemerkungen allgemeiner Art 
machen, um unsere Arbeit auf einer soliden Basis aufbauen 
zu können. 
Weil wir alle Missverständnisse aus dem Wege räumen 
wollen, müssen wir uns gleich zu Anfang darüber Klarheit 
verschaffen, was unser eigentlicher Problemkreis sein wird. 
Denn obschon wir dann und wann unsere Blicke über das 
so weite Arbeitsfeld der allgemeinen Gral- und Parzival-
Forschung schweifen lassen müssen, beschränken wir uns 
hier doch auf Wolframs Parzival. Und auch diese Dichtung 
wollen wir nicht in ihrem vollen Umfang zu ergründen ver-
suchen. Denn von den drei Hauptmotiven : Arthurzyklus, 
Parzivalsage und Grallegende, deren poetische Verknüp-
fung durch Wolfram uns das Symbol hervorstechender 
Züge mittelalterlichen Lebens ist, wollen wir besonders das 
Gralmotiv einer eingehenderen Prüfung unterziehen. Zwar 
werden wir das nicht tun können, ohne bisweilen auch die 
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beiden anderen Stoffkreise zu berühren, aber dann nur in 
soweit, wie die verschiedenartigen Fäden innig mit einander 
verwoben sind, die Wolfram zur Herstellung seines farben-
reichen Teppichs verknüpfen wollte. Unsere Begeisterung 
wird erweckt durch das herrliche Rot des Gemäldes, und 
durch die Glut der religiösen Überzeugung eines Dichters, 
der es verstand, seine tiefsten und edelsten Gefühle bis in 
die kleinsten Schattierungen seines grossen Werkes durch-
leuchten zu lassen. 
Das Hauptmoment unserer Argumentation liegt in dem 
Hinweis auf die vielen Parallelen, die zwischen der Ge-
heimen Offenbarung des hl. Johannes — von uns einfach 
„Apokalypse" genannt — und Wolframs Parzival bestehen. 
Mit Hilfe dieser Übereinstimmungen hoffen wir beweisen 
zu können, dass Wolfram seine Dichtung im Banne der 
apokalyptischen Gedankenwelt geschaffen hat, und dass 
die Grallegende ihrem tiefsten Wesen nach der Apokalypse 
vielleicht sogar ihr Entstehen verdankt. 
Aber die Entstehungsgeschichte des Grals bis in ihre 
letzten Wurzeln zu verfolgen kann nicht unsere Aufgabe 
sein. Zwar werden wir in dem zweiten, dem historischen 
Teil unseres Werkes, nicht ganz darauf verzichten können, 
auch wenigstens in etwa die Geschichte der Gralsage zu 
berücksichtigen, aber es wird sich auf Betrachtungen allge-
meiner Art beschränken, da wir auf Einzelheiten nicht ein-
gehen können. 
Der Plan unserer Arbeit wird also folgender sein : Nach-
dem wir oben S. 7 ff. die wichtigsten Auffassungen unserer 
Vorgänger besprochen haben, erörtern wir nun nachein-
ander die einzelnen Beziehungen und Berührungspunkte, die 
zwischen dem Parzival und der Apokalypse bestehen. Im 
zweiten Teil folgen dann eine Reihe von historischen oder 
quasi-historischen Tatsachen, die geeignet sind, unsere Auf-
fassung zu bestätigen und volles Licht auf das Wesen des 
Grals und auf die Gralprobleme strahlen zu lassen. Es kann 
uns natürlich nicht gleichgültig sein, wie der Leser an unsere 
Auseinandersetzungen herantritt, und deshalb möchten wir 
den kritischen Mitforscher bitten, unsere Argumentation zu 
beurteilen genau in d e r F o r m , w i e w i r d i e s e b i e -
t e n . Es liegt nämlich durchaus im Bereich der Möglich-
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keiten, dass überkritisches Denken unserer Beurteiler 
versuchen könnte, für jedes der von uns besprochenen 
Einzelprobleme — in dem für diese Kritiker günstigsten 
Falle — mit ebenso vielen verschiedenen Quellen zu ar-
beiten, wenn man ihnen die Freiheit Hesse, die Einzelheiten 
als zufällig mit einander verschmolzene Sonderelemente auf-
zufassen. Der vorurteilsfreie Leser wird den grossen Wer t 
der e i n h e i t l i c h e n Betrachtungsweise nicht verkennen, 
und unsere Überzeugung teilen, dass, wenn auch j e d e s 
e i n z e l n e K r i t e r i u m an s i c h genommen, m ö g -
l i c h e r w e i s e anders hätte erklärt werden können, doch 
der G e s a m t h e i t der Forderungen, wie sie die Apoka-
lypse als „Vorlage" erfüllt, noch kaum irgend eine Arbeit 
unserer Vorgänger vollständig Genüge geleistet hat. 
Und gerade die Einheit, die unsere Hypothese zu bieten 
vermag, wird das sicherste Fundament unserer Argumen-
tation sein. Wi r möchten uns gesichert wissen gegen den 
so häufig erhobenen Einwurf oder die zweifelnde Frage: 
„Muss das tatsächlich so erklärt, kann es nicht auch anders 
gedeutet werden ?" 
Zur Rechtfertigung unserer Methode noch folgendes : 
Unser Verfahren weist die mannigfachen Beziehungen 
zwischen Wolframs Parzival und der Apokalypse auf, und 
das zum Beweise, dass Wolfram neben anderen Vorlagen 
auch direkt oder indirekt durch die Apokalypse beeinflusst 
worden ist. 
Nun legen wir in erster Linie allen Nachdruck darauf, 
dass s e h r v i e l e Einzelheiten aus Wolframs Parzival, für 
die die bisherige Forschung auf den v e r s c h i e d e n s t e n 
Wegen und in den verschiedensten Richtungen Erklärungen 
zu suchen gezwungen war, in ihrer G e s a m t h e i t aus 
einer einheitlichen Quelle erklärt und auf eine e i n z i g e , 
e i n h e i t l i c h e „Vorlage", die Apokalypse zurückgeführt 
werden können. In zweiter Linie erst ist es für uns natürlich 
ebenfalls sehr wichtig, dass i r g e n d e i n e Übereinstim-
mung zwischen einzelnen Stellen aus Wolframs Parzival 
und entsprechenden Stellen der Apokalypse besteht. Es 
kann also nicht unser Hauptzweck sein, die höchste Beweis-
kraft für unsere Auffassung in einer b e l i e b i g e n Parallel-
stelle zwischen den beiden Schriften zu suchen, •wenn sie 
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auch Erklärungen ergibt für noch nie beantwortete Fragen. 
Die Grundlage unserer Argumentation ist die V i e l h e i t 
der Berührungspunkte in i h r e r T o t a l i t ä t , und jede 
Parallele, die wir aufweisen, kann nur richtig beurteilt 
werden, wenn man sie als Teil des Ganzen betrachtet. 
Gewiss, wir müssen Stelle für Stelle des Parzival mit der 
Apokalypse vergleichen, aber der Grundgedanke dabei ist 
folgender: jede neugefundene Übereinstimmung ist nur 
eine Komponente, die mit vielen derartigen Teilkräften 
schliesslich die Resultante unserer Beweisführung bilden 
wird. Man löse also kein einziges Element aus dem Zu-
sammenhang seines Wirkungskreises — sei dieser klein 
oder gross — heraus. Denn so würde man wieder in das 
Geleise der älteren Forscher geraten, die das schöne Ge-
bäude der Gral geschieh te zerstückelt haben, ohne hinterher 
die Stücke wieder zu einem festen Neubau zusammenfügen 
zu können. Zwar haben auch sie in ihrem analytischen 
System manches mehr oder weniger erklärt, oder wenigstens 
erklären zu können gemeint, aber die völlige Synthese ist 
ihnen niemals gelungen. 
Wir wollen vor allem die Erreichung der Synthese im 
Auge behalten, und während wir einerseits dann und wann 
ungelöste Probleme durch einen einfachen Hinweis auf die 
apokalyptische Quelle endgültig zur Klarheit bringen kön-
nen, müssen wir andererseits zuweilen die Vollkraft der 
synthetischen Betrachtungsweise geltend machen, um un-
serer Behauptung zu ihrem Recht zu verhelfen. 
In diesem Lichte der Synthese hoffen wir mehr als eine 
dunkle Stelle aus Wolfram erhellen zu können. 
Man gestatte uns zuguterletzt noch diese Bemerkung : 
Wenn auch die Häufigkeit der Parallelstellen schon ge-
nügende Beweiskraft hat, kann es uns doch nicht anders als 
sehr angenehm sein, unsere Auffassung bestätigt zu sehen 
durch diese zwei Tatsachen : dass nämlich 1. eine grosse 
Anzahl von Abweichungen, durch die Wolfram sich von 
Chrestien unterscheidet, sehr leicht aus Wolframs Bekannt-
sein mit der Apokalypse erklärt werden kann, und dass 
2. eben diese unsere Arbeitshypothese uns die Lösung des 





A. Der Rote Ritter 
Wenn wir nun näher auf die Zusammenhänge eingehen, 
die nach unserer Meinung zwischen Wolframs Parzival und 
der Apokalypse des Hl. Johannes bestehen, so werden wir 
aus Gründen der Übersichtlichkeit die vielen Stellen, an 
denen sich diese Werke berühren, um einige auffällige Per-
sonen oder Hauptmomente aus Wolframs Dichtwerk grup-
pieren. Eben weil der Dichter, wir möchten fast sagen : bei 
jedem wichtigen Ereignis der Parzivalhandlung Anregungen 
aus der Apokalypse erhielt und verwertete, liegen die Spuren 
der Beeinflussung überall zerstreut durcheinander, so dass 
es kaum möglich sein dürfte, unsere Untersuchung in der 
Weise durchzuführen, dass wir der Reihe nach Strophe für 
Strophe auf etwaige apokalyptische Anklänge hin prüfen. 
Diese Methode ist schon deshalb nicht empfehlenswert, 
weil Wolfram sich wohl stets von apokalyptischen Motiven 
als Ganzes inspirieren Hess und eben dadurch befähigt war, 
so frei mit ihnen zu walten, dass die Spuren einer derartigen 
Beeinflussung fast so gut wie verwischt sind. 
Die Reihenfolge unserer Kapitel ist deshalb zunächst nicht 
wesentlich, und weil keine besonderen Gründe dagegen 
sprechen, wollen wir mit unserer Vergleichungsmethode so-
fort da einsetzen, wo wir zum ersten Male in Wolframs 
Gedicht Einflüsse der Apokalypse wahrzunehmen glauben. 
Das Kind Parzival trifft auf seinem Wege zum Hofe 
Arthurs einen stolzen Ritter : sein Name Ithêr von Gaheviez 
interessiert uns weniger als sein Beiname : der „rote 
Ritter"1). Diesen Namen trägt er mit Recht, denn rot ist 
alles an ihm, und Wolfram schildert diese Farbe als 
charakteristisch für Ross und Reiter2). Der Harnisch ist 
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blendend rot, Schild, Speer, Schwert, ja sogar das Pferd 
und dessen Geschirr haben dieselbe herrliche Farbe. Der 
Dichter hat scheinbar dieser Farbe eine eigene Rolle zuge-
dacht, denn gleich als ob der rote Kopfschmuck des Pferdes 
und die köstlich rote Decke seine Absicht nicht genügend 
stark auszudrücken vermöchten, gibt er dem Ritter einen 
rotgoldenen Pokal in die Hand und nennt schliesslich die 
Farbe der Haare: rot! 
Nun ist es wohl sehr leicht mit Martin zu sagen : „Wolf-
rams Humor übertreibt gelegentlich. So ist seine Schilderung 
des roten Ritters 145, 17 schwerlich ganz ernst gemeint und 
lässt sich auf keinen Fall auf seinen Besieger Parzival, den 
Erben seiner Waffen einfach übertragen. Wenn dieser seit-
dem auch der rote Ritter heisst, so schliesst dies nicht 
aus, dass auch andere ähnlichen Waffenschmuck tragen 
konnten . . . " 3 ) . 
Aber diese Behauptung wird von Martin ohne weiteren 
Beweis gegeben, und wenn er fortfährt : „Es ist daher nicht 
unerklärlich, wie Parzival bei der Rückkehr an die Tafel-
runde trotz seiner roten Rüstung nicht gleich erkannt wurde 
und ebenso später der Kampf gegen Gâwân erst nach 
Nennung der Namen und gegenseitiger Erkennung ein 
Ende fand," so ist das eine persönliche Auffassung, die 
aber einen kritischen Beurteiler nicht in jeder Hinsicht be-
friedigen kann. 
Es bleibt die Tatsache bestehen, dass der „rote riter", 
nachdem er als Ithêr von Gaheviez durch Parzivals Hand 
erschlagen wurde, sofort in eben diesem Parzival wieder 
ersteht, da dieser dessen Rüstung und dessen Schwert be-
kommt. Von diesem Augenblicke an ist der „rote Ritter" 
( Parzival ) sogar der Held der Geschichte, und wir glauben 
kaum, dass Wolfram mit einem derartigen Aufwand von 
Requisiten nur die Absicht verfolgt haben sollte, sich einen 
Scherz zu erlauben. Wenn er in dieser kurzen Schilderung 
des Ritters das Wor t „rot" oder „roete" dreizehnmal bringt, 
muss eine besondere Absicht ihn geleitet haben; von dem 
„du sublime au ridicule il-n'y-a qu'un pas" kann Wolfram 
gegenüber keine Rede sein. Dass aber der Dichter diesen 
Schritt auch nicht machen wollte, könnte vielleicht die 
Namensübertragung von „rîter rôt" auf Parzival beweisen. 
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Im Verlauf unserer Untersuchung werden wir auf die Stellen 
hinweisen, wo dieser Beiname in einem vom Scherz durch-
aus unberührten Sinne für Parzival selbst gebraucht wird. 
Nachdem unser Held nämlich beim Frühstück seinem 
Wirte Gurnemanz von seinen Erlebnissen auf seiner Reise 
erzählt hat, ohne dabei des Kampfes mit Ithêr zu vergessen, 
bedauert der Greis den gefallenen Ritter, den er aus 
Parzivals Beschreibung zu erkennen glaubt. Später aber 
überträgt er dessen Namen auf seinen jungen Gast 4 ) . 
Offenbar erhält der junge Gast hier nicht nur den Namen 
seines getöteten Gegners, sondern auch dessen innersten 
Wesenszug. Wie und was der eigentliche Charakter des 
„roten Ritters" ist, sagt uns der Dichter vorläufig nur durch 
die Blume, obschon wir auch hier schon dessen wahre Art 
kennen lernen. Ithêr hat den goldenen Becher von Arthurs 
Tisch genommen und dabei den Wein auf Ginovers Kleid 
verschüttet. Danach ist er geflohen. In seinen Worten, die 
er an Parzival richtet, ist diese ganze Geschichte einge-
schlossen ; -wir erfahren ebenfals von ihm, weshalb er gerade 
vor dem Stadttor hält. Er ist kein Feigling, der durch die 
Flucht einer Strafe zu entgehen hofft, er ist kein Dieb, dem 
es nur um ein wertvolles Gefäss zu tun ist; und noch viel 
weniger hat er durch sein Benehmen die Königin beleidigen 
wollen. Das einzige Motiv seiner Tat ist die Lust zum 
Kampf, die Freude an der Tjost. Seine eigentliche Absicht 
galt den anwesenden Rittern, denen er seine schneidend-
höhnische Forderung ins Gesicht schleudert. Wenn sie noch 
etwas Mut haben, sollen sie schnell kommen, sonst ist ihr 
Ruhm verflogen6). 
Fassen wir die durch Wolfram dem „roten Ritter" ver-
liehenen Züge zusammen, dann können wir also den Cha-
rakter des „roten Ritters" mit einem Wort bezeichnen als 
streitsüchtig und den Kampf hervorrufend. Und weil wir 
den Charakter des „roten Ritters" so bezeichnen dürfen, 
erblicken wir mehr als reinen Zufall im Auftreten Keyes, 
weil zwischen der rohzänkerischen Handlungsweise Keyes 
und der Anwesenheit des „roten Ritters" ein enger ursäch-
licher Zusammenhang besteht. Man vergleiche P. 151, is ff., 
wo sich auch die Stelle findet : 
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Do nam Keye scheneschlant 
froun Cunnewâren de Lalant 
mit ir reiden hâre : usw., und man wird dann 
begreifen, warum Martin sagen darf : 
„(Keye) Seit Chrestien der Störenfried der Tafelrunde, 
ein Spötter, Zänker und Prahler"6) . 
An und für sich ist diese Äusserung Martins nur eine er-
gänzende Bemerkimg, keine eigentliche Erklärung. Aber 
wenn wir vorläufig annehmen dürfen, dass Wolfram in dem 
„roten Ritter" den Streit, den Kampf gleichsam personifi-
ziert hat, bekommt die Keye-Szene eine neue Schattierung, 
auch dann noch, wenn der „rote Ritter" selbst nicht 
handelnd auftritt. Den ersten Beweis für die Richtigkeit 
dieser Vermutung finden wir in der zitierten Stelle P. 146, 
i4 ff. Vgl. Anm. 5. 
Gerade diesen streitsüchtigen Charakterzug finden wir, 
so unwahrscheinlich es auch klingen mag, in dem Helden 
Parzival wieder. 
Wi r wollen kein argumentum ex silentio bauen auf Parzi-
vals Benehmen auf der Gralburg, wo er zwar keinen Kampf 
entfesselt, aber doch nicht positiv den Frieden, die Ruhe 
bringen kann, weil er die grosse Frage unterlässt: man 
könnte uns sonst vielleicht etwa Hineininterpretieren vor-
werfen. 
Aber kaum ist der Held fort von der Gralburg, so stiftet 
er durchaus aktiv den Unfrieden, und zwar bei seiner Be-
gegnung mit Orilus. 
Diese wird noch im V. Buche beschrieben, von Strophe 260 
an. Der Kürze halber benutzen wir Martins Inhalts-
angabe 7 ) : 
„Bald begegnet ihm (Parzival) ein Paar, das er auch 
schon früher gesehen und dessen Leid er ohne es zu wollen, 
verursacht hat : Orilus und Jeschute. In Haderlumpen gehüllt 
reitet sie auf dem verdorbenen Pferd, und doch glänzt ihre 
Schönheit noch immer. Als Parzival ihr sein eignes Gewand 
anbietet, sieht ihn Orilus. Ein heftiger Kampf beginnt ; aber 
Parzival bleibt auch hier Sieger". 
Bis hierhin entspricht der Inhalt des obigen Zitates ganz 
unserer Auffassung vom „roten Ritter". Das Weitere aber 
steht im flagranten Gegensatz zu ihr, denn Parzival 
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„zwingt Orilus seiner Frau zu verzeihen und mit ihr zu 
König Arthur zu ziehen: nach empfangener Zusicherung 
schwört er ihm, dass Jeschute nichts getan, was ihrem 
Manne zur Unehre gereiche. Die beiden ziehen versöhnt 
hinweg und werden bei Arthur freundlich aufgenommen"7 ). 
Bevor wir diesen scheinbaren Widerspruch erklären, 
folgen wir Parzival weiter auf seinen Zügen und behalten 
immer den „roten Ritter" vor Augen. Im VI. Buche kommt 
Parzival wieder an Arthurs Hof, aber nicht ohne Mühe; 
denn Segramors will den Eindringling strafen8). Er emp-
fängt ihn mit unwirschen Worten, fordert ihn auf, sich zu 
unterwerfen, wenn er nicht wolle, dass ihm Schlimmeres zu-
stosse; und weil Parzival keine Antwort gibt, wirft 
Segramors sein Pferd um, da jetzt der Kampf unvermeidlich 
ist. Desgleichen tut Parzival, der Anprall ist gewaltig, aber 
Parzival bleibt Sieger, denn Segramors wird aus dem Sattel 
gestossen. Wohl sagt Wolfram in den nächsten Versen, 
dass zwar 'Frou Minne' an allem Schuld sei, aber für uns 
ist es wichtig, dass der Dichter den oben näher gekenn-
zeichneten „streitsüchtigen" Charakterzug durchführt. Und 
schlimmer als Segramors ergeht es Keye : er muss mit einem 
gebrochenen Arm und Bein den früher über Parzival er-
gossenen Spott bezahlen. Sein Pferd wird niedergeworfen, 
das ganze Geschirr reisst entzwei, und der Reiter fällt so, 
dass er zwischen dem Sattelbogen und einem Stein einge-
klemmt liegen bleibt9). 
Wir müssen etwas sagen über die Schuldfrage bei diesen 
wiederholten Kämpfen. Wie Martin II S. XXIV bemerkt, 
hat Parzival, ohne es zu wollen, Orilus und Jeschute ent-
zweit. Segramors fängt Händel und Kampf an, sobald er 
Parzival nur sieht, und auch Keye meint nichts besseres tun 
zu können, als Parzival sofort anzugreifen. In diesem letzten 
Fall bringt der Dichter selbst den Gegensatz zwischen den 
beiden Männern stark zum Ausdruck. Denn obschon er mit 
fast fatalistischer Konsequenz überall, wo sein Held er-
scheint, auch den Kampf entbrennen lässt, will er doch 
Parzival als durchaus unschuldig darstellen und nennt ihn 
deshalb den „valschheitswant" (P. 296, i ) ; Keye ist ihm 
ein „ribbalt" (P. 296, is). So kann er ohne Schaden für 
seinen Helden als Menschen doch den Wesenszug des 
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„roten Ritters" in der ganzen Erzählung durchführen. 
Schliesslich — es ist ein feiner dichterischer Zug, dass 
Wolfram nicht zum dritten Male einen Zweikampf schil-
dert — wird Parzival von Gâwân erkannt und zu Arthur 
geführt. Auch hier herrscht nicht mehr lange Friede. Denn 
bald nach Parzivals Ankunft tritt Cundrîe auf, und nach 
ihr „reit dort her, ein rîter, der truoc höhen muot"1 0); und 
dieser Ritter wendet sich an Gâwân : „ich vorder kämpf für 
schelten, der niht v/an tôt sol gelten, oder lebn mit eren"1 1) . 
Dann beginnt für Gâwân eine ganze Reihe von Aben-
teuern. Diese alle zu beschreiben ist eigentlich nicht nötig. 
Aber wie sehr spricht nicht der Einfluss des kampfge-
bärenden „roten Ritters" aus folgenden Stellen: 
P. 379, 23-25 : da wurden tjoste gewetzet, 
mane werder man entsetzet 
hinderz ors ûfn acker. 
P. 380, 29 ff. : der junge Lysavander 
Hinderm orse ûf den bluomen lac, 
wand er von tjost gevelles pflac. 
P. 382, 4 f. : der starke Lahedumân 
hinderm orse ûfm acker lac. 
P. 385, io-la : Gâwân in flügelingen stach, 
unde enzwei sîn hindern satelbogn, 
daz die held für unbetrogn 
hindern orsen stuonden. usw. 
Mit derartigen Kämpfen ist das VII. Buch ausgefüllt, und 
gegen Ende kommt die Abrechnung : „fünfzehn ors oder 
mère liez er in (d.h. den Knappen) âne wunden". 
Man verstehe uns gut. Wir leugnen nicht den persön-
lichen Anteil, den Gâwân an diesen Kämpfen hat. Auch 
behaupten wir nicht, dass Parzival für jedes einzelne 
Gâwân-Aben teuer verán twortlich werden soll. Wir be-
merken nur mit Nachdruck, dass die Ankunft des „ r o t e n 
R i t t e r s " P a r z i v a l an Arthurs Hof dem Dichter ge-
nügend Grund gibt, um eine Reihe von Kämpfen zu ent-
fesseln, m.a.W. der „rote Ritter" nimmt den Frieden weg. 
Zusammenfassend charakterisiert Wolfram selbst: 
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P. 390, i-li : dô kêrte der gehiure 
dâ grôz gemach was tiure : 
e r n s u o c h t e n i h t w a n s t r î t e n . 
ich waen bî sînen zîten 
ie dechein man sô vil gestreit. 
Und dieser 'gehiure' ist nach P. 389, 4 „der ròte ritter". 
In diesen klaren Worten liegt der wichtigste Beweis für 
unsere Annahme, dass wir im „roten Ritter" die verkörperte 
Idee des Kampfes sehen müssen ; deutlicher kann es kaum 
gesagt werden. 
Wie eine lodernde Flamme beleuchtet die Figur des 
„roten Ritters" das VIII. Buch, worin von Gâwâns Kämpfen 
und Bedrängnissen abermals die Rede ist; als ob Wolfram 
zum sovielten Mal den Nachdruck legen wollte auf die 
fatale Wirkung dieses Recken. Denn er hebt an : 
P. 398, i-e : Swer was ze Bêârosche komn, 
doch hete Gâwân da genomn 
den pris ze bêder sît al ein ; 
wan daz dervor ein ritter schein, 
s bî rôtem wâpen unrekant, 
des pris man in die hoehe bant. 
Also wird der „rote Ritter" vom Dichter selbst Gâwân 
gegenüber bevorzugt, von dessen Taten er schon so viel er-
zählt hat und noch so viel erzählen will. Aber der „rote 
Ritter", der Ritter des Kampfes, ist die tieferliegende Ur-
sache der Abenteuer, und deshalb stellt Wolfram ihn als 
Leitmotiv an die Spitze des Kapitels. 
Auch Orgelûse gibt ihm ein Zeugnis, in welchem wir aufs 
Neue den eigentlichen Charakter dieses Kämpfers entdecken. 
P. 618, 21-29 : einer, der truoc wâpen rôt. 
min gesinde er brâht in nôt : 
für Lôgroys er kom gerita : 
da entworht ers mit solhen sita, 
26 sin hant se nider streute, 
daz ich michs wênec vreute. 
zwischen Lôgroys unde iurm urvar, 
mîner rîtr im volgeten fünfe dar : 
die enschumpfierter ûf dem plan. 
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Auch das XIV. Buch steht im Zeichen des „roten Ritters", 
und die ersten Verse dieses Kapitels bilden ein treffendes 
Gegenstück zu dem oben zitierten Eingang des VIII. Buches. 
Gâwân, der bisher unser Interesse festgehalten hat, wie zum 
Beispiel in seinem Aufenthalt auf Schastel marveile, wird 
jetzt verglichen mit einem neuen, mysteriösen Ankömmling, 
und der Dichter ist mehr in Sorge um den bekannten als 
um den vorläufig noch unbekannten Ritter. Seinen Namen 
nennt er noch nicht, aber die Farbe der ganzen Rüstung ist 
uns vertraut genug ; darum deutet der Dichter den „Fremd-
ling" mit eben dieser roten Farbe an 1 2 ) . Bemerkt sei noch, 
dass eben dieses Kapitel mit seinen verhängnisvollen Ver-
wechslungskämpfen wieder eingeleitet wird vom „roten 
Ritter", den der Dichter noch über Gâwân stellt, obschon 
er eben dessen Taten in so mannigfacher Weise gefeiert hat. 
Der „rote Ritter" aber beherrscht den Plan und eröffnet 
den blutigen Tanz. Schon San-Marte13) widmete dem Zu-
sammentreffen-aus-Versehen eine besondere Betrachtung, 
und obgleich er für die verschiedenen Personenver-
wechslungen die Ursache in dem Einfluss des nahen 
Klinschorreiches finden zu müssen glaubte, meinen wir doch 
San-Martes auffällige Äusserung erwähnen zu müssen. 
Der Konflikt steigert sich tatsächlich immer mehr, und 
die Spannung wird immer grösser. Ein Beispiel dafür ist die 
Stelle, wo Wolfram über Bène und ihre Ruhe beim Kampf 
spricht14), oder das Benehmen und die Bitte Gâwâns, der 
seiner Schwester nichts melden lassen will vom bevorstehen-
den Kampf mit Gramoflanz15 ). 
Selbstverständlich wollen wir die genannten Worte San-
Martes nur in sofern zu den unserigen machen, als er in 
diesen Kämpfen mehr als ein natürliches Zusammentreffen 
sieht. Wi r weichen mit unserer Auffassung, dass die Ver-
wechslungskämfe veranlasst werden durch die Anwesen-
heit des „roten Ritters", ab von San-Marte, der als Grund 
dieser Kämpfe die Nähe des Klinschorreiches anführt. 
Um mit wenigen Worten zusammenzufassen, was wir 
von dem „roten Ritter" sagten, meinen wir in den ange-
führten Stellen, so verschieden sie nach Personen, Begeben-
heiten und Ausführungsformen auch sein mögen, dennoch 
diesen Zug als einen gemeinschaftlichen herausheben zu 
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dürfen : alle diese Streitigkeiten und Kämpfe wurden ver-
anlasst durch den ,,roten Ritter", sei es durch Ithêr oder 
durch Parzival ; und zwar manchmal durch direkte Beteili-
gung dieser Helden, manchmal indirekt durch ihre blosse 
Anwesenheit. Dass der „rote Ritter" noch mehr gewirkt hat 
als dasjenige, was Wolfram gerade erzählt, lesen wir in 
Strophe 772, die uns gleichsam eine Apotheose des ganzen 
Stückes bietet: Parzival, der ,,rote Ritter", hat vierund-
zwanzig Gegner besiegt. 
Wir hatten triftige Gründe, um zu wiederholten Malen 
auf den universellen Charakter der Ereignisse hinzuweisen, 
die vom Dichter durch verschiedene äusserliche Gestaltungen 
differenziert wurden zu den einzelnen Begebnissen, wie sie 
in der Parzivaldichtung vorliegen. Wenn wir nun aber die 
Belegstellen aus der Apokalypse anführen, mit denen sich 
die Gesamtgruppe der Abenteuer in Beziehung setzen lässt, 
dann mag unsere Motivierung auf den ersten Blick wohl 
etwas kärglich und spärlich, ja vielleicht ungenügend zu 
sein scheinen : kärglich, weil wir als einzige Grundlage 
unserer Auffassung nur eine Stelle aus der Apokalypse an-
führen können. Es ist nämlich das VI. Hauptstück, in dem 
ein Teil des zweiten Gesichtes enthalten ist, und in dem 
auch das „Buch mit den sieben Siegeln" geöffnet wird. 
Арок. VI, 3-4 Et cum aperuisset sigillum secundum, audivi 
secundum animal, dicens : Veni et vide : 
et exivit alius equus rufus; et qui sedebat super illum. 
datum est ei, ut sumeret pacem de terra, et ut invicem se 
interficiant; et datus est ei gladius magnus. 
Zur Verdeutlichung möge auch ein Stück des griechischen 
Textes folgen und Alios16) Erläuterung, die dazu gehört: 
Και έξηλθεν δλλος ΐτπτος πυρρός. 
„Ce Deuxième Cavalier, au cheval rouge (πυρρός) comme 
le sang, représente le fléau de la guerre en général et non 
les persécutions des chrétiens. „Surget gens contra gentem" 
disait l'Evangile ". 
Dass dieser zweite Reiter nur eine kleine Episode ist aus 
der ganzen Apokalypse, und dass er von den bekannten 
vier Reitern nicht einmal der wichtigste ist (er reitet im Ge-
folge des weissen Reiters und hat noch zwei ebenbürtige 
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Gesellen), kann möglicherweise den Einwand hervorrufen, 
es sei doch kaum denkbar, dass eine solche, fast nur im 
Vorübergehen genannte Einzelfigur der Apokalypse, so 
nachhaltig gewirkt hat, dass sie Wolfram bei der geistigen 
Schau seiner Dichtung fortwährend vor Augen geschwebt 
haben könnte. 
Wir schweigen von den bildlichen Kunstwerken, welche 
die vier apokalyptischen Reiter zum Gegenstand haben (so 
z.B. bei Dürer), aber es musste doch auf die Fantasie eines 
mittelalterlichen Dichters geradezu herausfordernd wirken, 
•wenn er von einem Ritter hörte, dessen Aufgabe darin 
bestand „ut sumeret pacem de terra". Eine derartige martia-
lische Figur war für einen mittelalterlichen Dichter-Ritter 
wohl das höchste „Wunschbild" ; können doch um seine 
Gestalt die mannigfachsten Kämpfe entfesselt werden, da 
diese eben im Charakter der zentralen Figur ihre Erklärung 
finden. Der allgemeine und allen oben erwähnten Kämpfen 
gemeinsame Zug in Wolframs Dichtung lässt sich unge-
zwungen auf die wenigen Worte der Apokalypse über den 
roten Reiter als Quelle zurückführen. 
Wi r dürfen auch wohl behaupten, dass es Wolfram ge-
lungen ist, aus diesem Motiv des apokalyptischen Reiters 
die Anregung zu allen möglichen Kampfschilderungen zu 
schöpfen, ohne dabei den reichen Inhalt des apokalyptischen 
Textes auszuwerten. Denn die Apokalypse sagt nach 
Nennung des streitsüchtigen Zuges von diesem Reiter noch 
weiter aus : 
„Et datus est ei gladius magnus". 
Obschon für den mittelalterlichen Ritter das Schwert 
ja weit mehr bedeutete als die Schusswaffe für den heutigen 
Soldaten, fällt es uns doch auf, dass Wolfram den Wer t 
des Ritterschwertes so besonders hervorhebt. Dieser Wer t 
kommt z. B. P. 246, 4 und 744, lo-u zur Geltung: hier 
wird nämlich über Ithêrs Schwert gesprochen, das mit der 
Rüstung Parzival zufiel, so dass unser Held also mit einem 
Schwert umgürtet auf die Gralburg einziehen konnte. Ob-
wohl Parzival also bereits ein Schwert trägt, hören wir 
dennoch von einem zweiten, das ihm auf der Gralburg über-
reicht wird : 
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P. 239,19-240,2 : ein knappe, der truog ein swert : 
des pale was tûsent marke wert, 
sm gehilze was ein rubín, 
ouch möhte wol diu klinge sin 
grôzer wunder urhap. 
der wirt ez sime gaste gap. 
25 der sprach' hêrre, ich prâhtz in not 
in maneger stat, ê daz mich got 
ame lîbe hat geletzet, 
nu sît dermit ergetzet, 
ob man iwer hie niht wol enpflege. 
ir mugetz wol fueren alle wege: 
240 Swenne ir geprüevet sïnen art 
ir sît gein strïte dermite bewart'. 
Die Scheide des Schwertes, sein Griff („sin gehilze was 
ein rubín", also bestand der Schwertgriff ganz aus einem 
Edelstein ! ! ) und die Klinge werden einzeln genannt, und 
daraus wie aus den feierlichen Begleitworten, mit welchen 
die Waffe überreicht wird, ersehen wir schon, dass dieses 
Schwert, mit einem derartigen Zeremoniell gegeben, eine 
besondere Bedeutung haben muss. 
Wir könnten uns mit dieser Stelle begnügen, weil sie be-
stätigt, dass dem „roten Ritter" Parzival nochmals ein 
besonderes Schwert gegeben wird : datus est ei gladius 
magnus. Dennoch wollen wir drei weitere Stellen bieten, in 
denen von diesem Schwerte abermals die Rede ist, sei es 
auch, dass ein darin enthaltener Gedanke, nämlich der vom 
gebrochenen Schwert, positiv nicht in dem Wortlaut der 
Apokalypse begründet ist. 
Im ersten Zitat, dessen Wer t nicht in der Hinzufügung 
neuer Eigenschaften, sondern in der ausführlichen Er-
wähnung des Schwertes und seiner Kräfte liegt, spricht 
Sigune zu Parzival: 
P.253,24-254, i4:du füerst och umbe dich sin swert: 
bekennestu des swertes segen, 
du mäht an angest strîtes pflegen. 
Sin ecke ligent im rehte : 
von edelem geslehte 
worhtez Trebuchetes hant. 
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ein bruirne stêt pî Karnant, 
254 dar nach der künec heizet Lac. 
daz swert gestêt ganz einen slac, 
am andern ez zevellet gar: 
wilt duz dan wider bringen dar, 
δ εζ wirt ganz von des wazzers trän, 
du muost des urspringes hân, 
underm velse, ê in beschin der tac. 
der selbe brunne heizet Lac. 
sint diu stücke niht verrêrt, 
io der se reht zein ander kêrt, 
sô se der brunne machet naz, 
ganz unde sterker baz 
wirt im valz und ecke sîn 
und vliesent niht diu mal ir schîn. 
Den kernichten und inhaltsreichen Vers der Apokalypse 
„auch ward ihm ein grosses Schwert gegeben" entwickelt 
Wolfram. Viele Parzival-Verse erwachsen aus diesem Ge-
danken, die, durch bunte Zutaten aus wer weiss welchen 
Sagen- oder Märchenkreisen bereichert, doch nur be-
zwecken, uns von der aussergewöhnlichen Wichtigkeit 
dieses zweiten Schwertes zu überzeugen. In derselben Stim-
mung muss Wolfram die weiteren Stellen geschrieben haben. 
Wieder tritt Parzival als „roter Ritter" auf : 
P. 434, 16-30 : der tjoste poinder gein im maz, 
daz der decheiner nie gesaz. 
sus kan sîn wage seigen, 
sin selbes pris ûf steigen 
und d'andern lêren sîgen. 
so in mangen herten wîgen 
hat er sich schumpfentiure erwert, 
den lip gein strît also gezert, 
swer pris zim wolte borgen, 
der müesez tuon mit sorgen. 
25 sîn swert, daz im Anfortas 
gap dò er bîme gràie was, 
brast sît dô er bestanden wart : 
dò machtez ganz des brunnen art 
bî Kamant, der da heizet Lac. 
daz swert gehalf im prîss bejac. 
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So auch in : 
P. 688,21-689,4 : verre ûz der hant er warf daz swert : 
'unsaelec unde unwert 
bin ich' sprach der weinde gast, 
'aller saelden mir gebrast, 
25 daz miner gunêrten hant 
dirre strît ie wart bekant. 
689, 3 daz ich gein dem werden Gâwân 
alhie mîn strîten hân getan ! 
Es kommt bei diesen letzten Zitaten nicht darauf an, was 
mit dem Schwerte geschieht oder was Parzival damit tut; 
wichtig ist nur, dass noch zweimal ,,sîn swert, daz im 
Anfortas gap" erwähnt wird, besonders in dem wichtigen 
Moment, wo Parzival es gegen Gâwân gebrauchen musste. 
Der „rote Ritter" muss Krieg stiften, „sumere pacem", sogar 
auch dort, wo das menschliche Gefühl es ihm verbieten 
sollte. 
Ebensowenig wie unserer Argumentation die Tatsache 
schaden kann, dass aus dem einzelnen Vers der Apokalypse 
eine ,,Musterkarte von Abenteuern" sich entwickelt hat, 
eben weil wir annahmen, dass der ritterliche Dichter sich 
durch seine begeisterte Inspiration zu dieser oratorischen 
Amplifikation hat führen lassen, ebensowenig erschüttert 
diese Tatsache unsere Auffassung : die Einführung des 
„rîters rôt" ist veranlasst worden durch Арок. VI, 4. Dieser 
apokalyptische Vers hatte für Wolfram solch weitreichen-
den Gedankeninhalt, dass er ihn instand setzte, durch seine 
ganze Dichtung hindurch das gegebene Motiv vielfarbig 
und wiederholt zu gestalten. 
Eine andere wichtige R e i t e r gestalt ist 
B. Cundrie 
Die absonderliche Erscheinung Cundrîe la surziere wird 
von Martin17) mit folgenden Worten gezeichnet: 
„Ganz und gar weist nun von der Legende als Ausgangs-
punkt der Gralsage weg, was von der Gralbotin erzählt 
wird, die mit abschreckender, durch die kostbare Kleidung 
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nur gesteigerter Hässlichkeit ausgestattet ist. Gerade für 
diese, den ritterlichen Vorstellungen widersprechende Figur 
beruft sich Chrestien auf das Buch, aus dem er schöpft. 
Dass man die Figur als eine von der sonstigen Feierlichkeit 
der Gralsage abstechende empfand, zeigt Heinrich von dem 
Türlm, der ihre Züge ins Ekelhafte steigert und auf ein 
w i l d e z w î p überträgt: Krone 9340 ff Cundrîe 
la s u r z i e r e bringt nicht nur Botschaft von der Gral-
burg ; sie fordert auch zur Lösung der Wunder von 
S c h a s t e l m a r v e i l e auf." 
Etwas edler als Martin fasst sie San-Marte auf1 8) : 
„Cundrîe (dagegen), dem Geist des Wissens geöffnet, in 
deren Herzen ein tiefer Zug der Treue lebt, die sie selbst 
ihrer früheren Herrin Secundille bewahrt, die beim Gral 
zurückgeblieben und dessen unermüdliche Botin geworden, 
ist gerettet zum Heilsleben Cundrîe trägt das Brot des 
Lebens vom Gral zur Klause Sigunens, aber auch ihre hülf-
reichen Heilmittel selbst in das Land des Bösen, zu Clin-
schors Burg und zur kirchlich frommen A m î v e . . . " 
Unsere erste Bemerkung gilt hier dem zitierten Worte 
Martins, dass Chrestien sich zur Verantwortung für diese 
Gestalt auf eine bisher unbekannte V o r l a g e berufe. Dieser 
Hinweis ist in sofern günstig für unsere Hypothese, als ihr 
demnach keine positiv bewiesene Entlehnung aus anderen 
bekannten Quellen im Wege stehen kann. 
W i r werden sehen, dass es in der Apokalypse keinen 
Prototypus der Cundrîe-Figur als solcher gibt, wohl Proto-
typen gewisser Charaktere, die wir in Wolframs Cundrîe 
vereinigt finden. Um diese Vorbilder entdecken zu können, 
zitieren wir nach einander die Stellen aus Parzival, wo 
a. von ihren körperlichen Eigentümlichkeiten, 
b. von ihrer Kleidung, 
с von ihrem Reittier und 
d. von ihrer Tätigkeit und ihrem Wesen die Rede ist. 
Cundrîe sieht gar nicht aus wie eine Dame 1 β ) ; denn sie 
trägt einen langen hässlichen Zopf aus harten Haaren, Nase 
und Mund sind schweinsartig gestaltet, ihre Augenbrauen 
sind zottig20), sie hat Bärenohren und kein edles Antlitz21), 
und man kann sie keine Schönheit nennen2 2). Ihre Hände 
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haben die Farbe der Affenhaut und sie sind Löwentatzen 
nicht unähnlich23). Auch ihre Augen und ihr Mund haben 
keine menschliche Farbe2 4) . 
Im grellsten Gegensatz zu dieser körperlichen Missgestalt 
steht aber der Farbenreichtum und der Schnitt ihrer Kleider, 
und die Kostbarkeit der Stoffe wird nur übertroffen durch 
den grossen Wer t ihres Goldschmuckes25). Dieser eigen-
tümlichen Reiterin hat der Dichter ein ebenso eigentümliches 
Reittier zugesellt, „mul" oder „pfert" genannt. Wie bei der 
Dame bilden auch bei ihm Ausstattung und Körperbau ähn-
lich starke Kontraste26). 
Das, was wir durch die weiteren Verse noch über diese 
auffällige Dame erfahren, ist für unsere Beweisführung 
nicht mehr von so grossem Gewicht, weil schon genügend 
Identifizierungsmöglichkeiten geboten sind. Dennoch wollen 
wir diese Stellen den Lesern nicht vorenthalten, weil sie in 
ihrer Art noch den Bericht über Handlungen bieten, die 
ganz dem Geiste der zu deutenden Persönlichkeiten ent-
sprechen. Cundrîe ist nämlich Unheilsbotin, und noch bevor 
der Dichter ihr Äusseres beschrieben hat, lassen seine Worte 
schon Unheimliches ahnen2 7). Ihre Bildung jedoch ist un-
gemein gross, denn sie spricht alle Sprachen fliessend und 
zwar nennt der Dichter Latein, Arabisch und Französisch. 
Sie ist der Dialektik, Geometrie und Astronomie kundig28), 
und dass sie auch ,,in dem munde niht diu lame" ist, erfährt 
Parzival, den sie mit harten verletzenden Worten anfährt 
und beschimpft29). In einer ausgesuchten Terminologie 
schleudert sie ihm ihre Schmähungen an den Kopf, und einen 
Wortschwall von Vorwürfen schüttet sie über den armen 
Menschen aus, weil er auf der Gralburg die erlösende Frage 
zu stellen unterlassen hat 3 0) . Der ganze Auftritt endet in 
einer Szene, in der Cundrîe die Hände zusammenschlägt 
und ihren Tränen freien Lauf lässt3 1). 
Ebenfalls in der Heilkunde ist Cundrîe bewandert, sie 
spendet reichlich ihre heilende Hilfe, macht anderen ihre 
Wissenschaft bekannt und lindert mit ihren Salben An-
fortas' Schmerzen. Wenigstens so erzählt es Arnîve32). 
Von Cundrîens Verhältnis zum Gral hören wir aus 
Sigunens Mund : regelmässig, jede Samstagnacht, bringt die 
Zauberin Speise für eine ganze Woche von der Gralburg 
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zur Klause 33 ). Dieser liebende Zug steht in einem gewissen 
Gegensatz zu den Eindrücken, die wir von ihr empfangen, 
als sie zum ersten Mal zur Gralburg kommt. Gegen Ende 
der Wolframschen Erzählung ist aus „Cundrîe la surziere" 
eine „maget" geworden, die jetzt mehr ihrer friedsamen 
Aufgabe als Gralbotin gedenkt34) und sogar als erste dem 
neuerwählten Gralkönig Parzival huldigt35) und ihn als 
solchen in die Burg einführt36). 
Wir haben oben behauptet, dass zur dichterischen Ge-
staltung des Cundrîe-Charakters die Züge mehreren Fi-
guren der Apokalypse entlehnt worden seien. 
Ihr „mül hoch als ein kastelân, val," führt uns auf diese 
Spur und diese Vermutung. 
Арок. VI, 8 : „Et ecce, equus pallidus ; et qui sedebat 
super eum, nomen illi M o r s , et infernus sequebatur eum; 
et data est illi potestas super quattuor partes terrae, inter-
ficere gladio, fame, et morte, et bestiis terrae". 
Die Beschreibung von Cundrîens Pferd lässt sich noch 
besser erklären, wenn wir zu dem griechischen Text der 
Apokalypse (ΐιπτος χλωρός) auch Alios Bemerkung stellen : 
„Après la Guerre et la Famine, voici la Peste — sur un 
cheval vert (ou verdâtre, livide), réalisme presque insouten-
able pour notre goût : c'est la couleur d'un cadavre avancé, 
ou, si l'on aime mieux, d'un visage que la peur décom-
pose"3 7). 
Wir wollen also in dem Reiter auf dem „equus pallidus" 
trotz einiger Widersprüche, von denen bald dieser oder 
jener sich lösen lassen wird, das inspirierende Vorbild er-
blicken, das Wolfram vorschwebte, als des Dichters Phan-
tasie den Plan für Cundrîe entwarf und mit scharf 
charakterisierenden Strichen ihr ganzes Wesen malte. 
Alios Worte (a.a.O. S. 75, С 7-8) „Ainsi le trio clas­
sique des f l é a u x est constitué," erinnern uns sofort an 
eine Stelle, die sonst leicht übersehen werden könnte, und 
zwar P. 314,2-4, wo wir lesen : 
ein geisel fuorte se in der hant: 
dem warn die swenkel sîdîn 
unt der stil ein rubbîn. 
Es ist u.E. sehr wichtig, dass Wolfram, dem die Er-
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klärung der drei apokalyptischen Reiter auf dem equus 
rufus, dem equus niger und dem equus pallidus als Geissein 
Gottes bekannt sein musste, sich nicht zufrieden gab mit 
einer einfachen Beschreibung seiner Cundrîe als Nach-
bildung des Reiters auf dem equus pallidus, aus dem doch 
schon deutlich die Wesenszüge des Pestreiters hervor-
leuchten. Er gab ihr noch ein Attribut, das als äusseres 
Zeichen ihrem Charakter noch einen besonderen Ausdruck 
verleiht. 
Aus unserer Auffassung der Cundrîe als Genius des 
Todes erklärt sich aber noch nicht sofort ihre Hässlichkeit. 
Den Archetypus der ganz tierischen Züge ihrer Erscheinung 
meinen wir in Арок. XIII, 2 nachweisen zu können, wo 
allerdings nicht von der 'mors' sondern von der 'bestia maris' 
die Rede ist : 
„Et bestia, quam vidi, similis erat pardo, et pedes eius 
sicut pedes ursi, et os eius sicut os leonis." 
Unsere Kritiker werden hier einwerfen : „Ja, aber erstens 
ist es schon sehr auffallend, den Tod als eine Frau darzu-
stellen, und zweitens, was berechtigt uns, Tod und Teufel 
(denn das ist letzten Endes die bestia maris) in einer Person 
zusammen zu fassen?" 
Unsere Antwort ist : Der Tod wird öfters als W e i b dar-
gestellt, und die Hässlichkeit dieses Weibes ist etwas sehr 
Gewöhnliches. 
Nachdem Wesseley38) einige allgemeine Züge der Dar-
stellung des Todes bei den alten Griechen und Römern be-
sprochen hat, stellt er dem natürlichen Tode den gewalt-
samen gegenüber. Dieser gewaltsame Tod wird als Weib 
dargestellt, wie noch aus Abbildungen auf Vasen ersichtlich 
ist. Wesseley erinnert in diesem Zusammenhang an die ger-
manischen Walküren und an die finstern weiblichen Ge-
stalten wie Harpyen, Erinnyen u.s.w., die auch zu den 
„Gewalten des Todes" gehören, und er erwähnt hier auch 
die Kali der Inder auf dem schwarzen Höllenpferd. 
Von dieser heidnischen Vorstellungswelt zur christlichen 
übergehend, bemerkt Wesseley zunächst, dass von einer 
P e r s o n i f i z i e r u n g des Todes in den frühesten Zeiten 
der christlichen Periode keine Rede sein könne, und dass 
wir bis zum 12. Jahrh. warten müssen, bis der Tod als 
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Skelett abgebildet wird3 9) . 
Mit mehr positiven Worten spricht dieser Kunsthistoriker 
schliesslich auch von der in fast jeder Kunstgeschichte re-
produzierten Komposition „Il trionfo della Morte", die sich 
auf dem weltberühmten Campo Santo in Pisa befindet und 
dem Andrea Orcagna allerdings nicht mit vollständiger 
Sicherheit zugeschrieben wird. Dieser Künstler dachte sich 
den Tod als ein geflügeltes Weib von äusserster Hässlich-
keit, das mit fliegenden aufgelösten Haaren durch die Lüfte 
schwebt und mit geschwungener Sense ihre Opfer nieder-
mäht4 0) . 
Dieser Verfasser führt Petrarca an, dessen Todesdarstel-
lung ebenfalls als Weib gestaltet war 4 1 ) , und schliesslich 
entdeckt Wesseley noch eine Todesdarstellung in der Ge-
stalt eines hässlichen Weibes in einem Glasfenster der 
Kirche St. Patrice zu Rouen4 2). 
Mögen nun auch die letztgenannten Beispiele schon der 
Renaissance angehören und somit erst nach Wolframs Zeit 
liegen, so steht doch fest, dass auch schon vor Wolfram die 
Darstellung des Todes als Weib keine Seltenheit war, so 
dass es für uns nichts Aussergewöhnliches zu sein braucht, 
dass Wolframs „Reiter des Todes" als das Weib Cundrîe 
auftritt. Und da der Tod den Christen stets als Strafe für 
die Sünden galt, ist es nicht zu verwundem, dass die christ-
liche Kunst den Tod als eine hässliche Figur darstellte. 
Wir dürfen aber noch weiter gehen und gerade die ge-
heime Offenbarung als Zeugen anrufen für die Weiblich-
keit der Todesgestalt. Spricht doch eben diese Quelle 
Kap. VI, 8 von d e r 'Mors', also von einer weiblichen 
Figur : 
„Et ecce equus pallidus : et qui sedebat super eum, nomen 
illi M o r s " 
Diese Bemerkung stammt von F. X. Kraus4 3), der für 
eine Personifikation des Todes sowohl auf die Antike wie 
auch auf die eben zitierte Stelle der Apokalypse hinweist 
und neben den oben aus Wesseley angegebenen Beispielen 
noch die „pallida mors" des Horaz und eine alte Psalter-
handschrift mit einer weiblichen Todesgestalt heranzieht. 
Dass Cundrîe nun auch Beziehungen unterhält zu Schastel 
marveile, das wir weiter unten als den Aufenthalt der 
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Animae interfectorum, also als eine Art Totenreich identifi­
zieren werden, ist deshalb ohne weiteres einleuchtend4 4). 
Wie diese Beziehung gedacht ist, lesen wir P. 318, із ff., 
wo Cundrîe die Ritter von Arthurs Hof auffordert, ihr Glück 
auf dieser Zauberburg zu versuchen : 
si sprach 'ist hie kein rîter wert, 
des eilen prises hat gegert, 
is unt dar zuo höher minne ? 
ich weiz vier küneginne, 
unt vier hundert juncfrouwen, 
die man gerne möhte schouwen. 
ze Schastel marveil die sint : 
20 al âventiure ist ein wint, 
wan die man da bezalen mac, 
höher minne wert bejac. 
Da wir nun erkannt haben, dass weder die weibliche Ge-
stalt des Todes noch auch das Ineinanderfliessen der Züge 
von Tod und Teufel etwas für das Mittelalter Ungewöhn-
liches war, so müssen wir auch die weiteren Einzelheiten in 
dem Bilde der Cundrîe in der apokalyptischen Schilderung 
des Tieres aus dem Meere oder des ihm ähnlichen Drachen 
suchen. Die Versuchung liegt für uns nahe, das ganze Ka-
pitel XIII anzuführen, weil fast jeder Vers uns etwas zu 
bieten vermag was übereinstimmt mit einem Teil der 
Cundnegestalt. Wir können dieses Kapitel der Übersicht-
lichkeit halber am besten in bestimmte Teile zerlegen, um 
diese mit dem zu vergleichen, was wir bei Wolfram noch 
mehr über Cundrîe erfahren. 
Die herrliche Kleidung dieser Frau passt gut zu dem Tiere 
des Meeres, das den 'Fürsten der Welt ' vertritt. Es trägt 
ja in der Apokalypse ,,cornua decern, et super cornua eius 
decern diademata. Et dedit illi draco virtutem suam et po-
testatem magnam"45). Mit diesen königlichen Attributen 
hat Walfram selbständig gewaltet bei der Bildung der Vor-
stellung, wie sie ihm bei der Erfassung dieser Gestalt vor-
schwebte. Diesem seinem Zwittergeschöpf gab er deshalb 
viel köstliche Kleider und „arabesch golt". Und dass am 
Ende auch ihr ..runzît" von diesem Reichtum mitbekommen 
hat, braucht uns nicht zu wundern. 
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„Alle spräche si wol sprach", diese ausdrückliche Be-
merkung erhält nun auch ihr besonderes Licht, denn „data 
est illi potestas in omnem tribum et populum e t l i n g u a m 
et gentem"46). 
P. 312, 22-25 : Si was der witze kurtoys 
dîaletike und jêometrî: 
ir wären ouch die liste bî 
von astronomìe. 
Wenn wir zudem noch vernehmen, dass sie „in dem 
munde niht diu lame" war, hat sie wahrscheinlich auch wohl 
Grammatik und Rhetorik, also wohl das vollständige Tri-
vium und Quadrivium durchlaufen. Kein Wunder : „et 
datum est ei os, loquens magna " 4 7 ) . 
Wolframs Bemerkungen über Cundrîens Kenntnisse in 
der Heilkunde klingen an keiner Stelle in der Apokalypse 
an, obschon nach unserer Meinung die Stelle XIII, 3 : 
„et vidi unum de capitibus suis quasi occisum in mortem ; 
e t p l a g a m o r t i s e i u s c u r a t a e s t " Wolframs Ge-
danken wohl beeinflusst haben könnte, besonders, wenn wir 
beachten, dass gerade im vorigen Vers die schon zitierten 
Wor te : „et dedit illi draco virtutem suam e t p o t e s t a t e m 
m a g n a m " sich finden. Das Mittelalter mit seiner noch ge-
brechlichen Kenntnis des menschlichen Körpers, für das 
auch die verschiedenen Krankheiten etwas Mysteriöses 
hatten, und wo man den manchmal verheerenden Seuchen 
einfach hilflos gegenüberstand, konnte sich diese „potestas 
magna" kaum denken, ohne damit auch ärztliche Kunst und 
Vertrautsein mit der Heilkunde zu verbinden. 
Unheilsbotin zu sein ist für die weibliche Todespersoni-
fikation der Zug, der sich an erster Stelle aus ihrem Cha-
rakter ergibt, und so hören wir erst ziemlich allgemein : 
P. 312, s : ir maere tet vil liuten leit. 
Dann vernehmen wir mehr besondere Einzelheiten, näm-
lich P. 313, ι* ff. ihre scharfen Worte, die sie gegen Parzival 
schleudert. 
Zur Erklärung der einschlägigen Stellen (auch P. 312, is-
17) berufen wir uns auf zum Teil schon angeführte Verse 
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aus der Apokalypse, nämlich : 
,,Et datum est ei os, loquens magna et blasphemias 
Et aperuit os suum in blasphemias ad Deum, blasphemare 
nomen eius et tabernaculum eius, et eos, qui in cáelo 
habitant. Et est datum illi bellum faceré cum Sanctis, et 
vincere e o s . . . . " 4 8 ) . 
Wie in der Apokalypse die ,.bestia" und der ,,draco" ihren 
Mund öffnen zur Lästerung der Heiligen, so Cundrîe zur 
Beschimpfung Parzivals : so können wir den Prototyp der 
Wolframschen Unheilsbotin wieder in der Apokalypse nach-
weisen. 
Eine Schwierigkeit macht uns Cundrîe bei der Deutung 
ihrer verschiedenen Äusserungen der Umwelt gegenüber, 
und zwar wegen ihrer Funktion als Gralbotin. Das Abstos-
sende lässt sich leicht auf gewisse Vorbilder zurückführen. 
Aber die Hässlichkeit ihres Äusseren steht in grellem Wider-
spruch und Gegensatz zu der erhabenen Hoheit ihres Amtes, 
das ihr in der Gralverfassung aufgetragen worden ist. 
Wir wollen dieses Problem nicht abtun durch den Hinweis 
auf die freie Gestaltung Cundrîens durch den Dichter, 
dessen freiem Verfahren wir doch schon manche Zuge-
ständnisse machen mussten. Aber wir fragen uns, woher 
diese Freundschafts- und Dienst-Beziehungen zur Gralburg 
stammen können. Als Umgestaltung des Tieres aus dem 
Meere können sie ihr wohl nicht zuteil geworden sein. Als 
Todesfigur aber steht sie — wir sprechen hier in analogen 
Ausdrücken, weil wir die Zweiheit : Cundrîe - equus pallidus 
als Einheit hinstellen — wohl in Beziehung zum Gral, zu 
Christus, dem Lamm. Beginnt doch Kapitel VI der Apo-
kalypse : 
,,Et vidi, quod aperuisset Agnus unum de Septem sigillis, 
et audivi unum de quattuor animalibus ;" und wir sehen, 
wie das Lamm ein Siegel nach dem anderen öffnet, und wie 
nun die vier Reiter der Reihe nach hervortreten. So ruft also 
eigentlich das Lamm durch das Oeffnen des vierten Siegels 
das Auftreten der Pest, d.h. des Todes, hervor, und vom 
Lamme empfängt dieser apokalyptische Reiter seinen Auf-
trag. Hier erkennen wir denn auch den Ursprung des 
geistigen Bandes, das Cundrîe an die Gralburg fesselt. 
Dass in der Apokalypse XX, 13-14 Tod und Hades auch 
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selbst dem Verderben preisgegeben werden, brauchte der 
Dichter nicht mehr zu verwerten. 
C. Malcrêâtiuce 
Unmittelbar neben Cundrîe stellen wir Malcréâtiure, der 
— mit dem Fluch der Urmutter beladen — von Secundille 
dem Anfortas geschenkt worden ist. „Dieser gibt (ihn) an 
seine Verführerin Orgelûse weiter, und wir finden ihn noch 
in seiner angeborenen bösen Natur, mit dem tückischen 
Trotz und der ungeschlachten Bosheit, wie die heidnische 
Heimat ihn erschaffen (P. 529), da Orgelûse, die auch heid-
nisch mit ihm zu sprechen weiss, zu seiner Hebung, Läute-
rung und sittlichen Rettung, selbst der Finsternis verfallen, 
nichts zu tun vermag und so ist er der Gewalt der Dämonen 
verblieben"49). 
Malcréâtiure tritt zum ersten Male auf, als Gâwân unter 
Orgelûsens Spottworten eine Heilpflanze ausgegraben hat. 
Wir vernehmen dann auch sofort, dass diese Gestalt „un-
gehiure", mit Cundrîe verschwistert und, wie diese, sehr 
hässlich ist. Zähne und Haare haben nichts Menschliches 
mehr6 0). Wolfram kommt dann zu einer Erörterung, woher 
wohl diese missgestalteten Menschen stammen könnten, und 
dabei erzählt er auch, dass im Lande der Secundille „von 
alter dar der liute vil mit verkêrtem antlitzes zil" (P. 519,7 f.) 
wohnen. Secundille hört vom Gralkönig und, um dessen 
Gunst zu gewinnen, schickt sie ihm mit vielen andern Ge-
schenken auch das Geschwisterpaar Cundrîe und Malcréâ-
tiure 51 ). 
W i r wollen, obwohl wir die Malcrêâtiure-Stellen aus 
Wolfram noch nicht im einzelnen angeführt haben, hier mit 
unserer Deutung hervortreten. 
Nach P. 517, is f. und 519, 23 sind Cundrîe und Mal-
créâtiure Geschwister. Wenn wir nun Cundrîe gedeutet 
haben als den Reiter auf dem equus pallidus, so kommen wir 
sehr leicht auf den Gedanken, auch in ihrem Bruder einen 
der apokalyptischen Reiter zu suchen. Wi r haben dabei nur 
noch eine kleine Wahl, denn nachdem wir schon den equus 
rufus in dem „rîter rôt" entdeckt haben, bleibt nur noch der 
equus albus und der equus niger übrig. (Vgl. Арок. VI, 
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2-8 ). Obwohl wir uns für den equus niger als Prototyp des 
Malcrêâtiure entscheiden möchten, — ein equus albus mit 
der apokalyptischen weissen Glorien- und Freudenfarbe 
passt nicht zu dieser abstossenden Gestalt — halten wir es 
doch für unbedingt nötig, unsere Erklärung fester zu unter-
bauen. 
Darum wollen wir auf eine Wol f ramsche Besonderheit 
hinweisen, die uns sehr merkwürdig zu sein scheint. In 
Strophe 518 erzählt der Dichter nämlich, dass die Töchter 
Adams in ihrer ungefesselten Lust die erste Ursache dieser 
,,verkêrten mennischeit" gewesen seien, sodass letzten Endes 
Cundrîe und Malcrêâtiure der menschlichen S ü n d e ihren 
Ursprung, ihr Dasein verdanken, und eben durch diese 
sündige Lust in die Welt gekommen seien. Sehr bemerkens-
wert ist nun, dass die drei apokalyptischen Reiter, die nach 
dem equus albus auftreten, als Symbole aufgefasst werden 
für die von Gott über die sündige Menschheit verhängten 
Strafen, die auch zur Einkehr mahnen sollen. Man ver-
gleiche dazu Allo a.a.O. S. 73-85 und die kurze Bemerkung 
von Sloet a.a.O. S. 32 A. 1, wo er u.a. sagt (von uns über-
setzt): 
In seinem Gefolge führt Er (d.h. Christus, symbolisiert 
durch den weissen Reiter) die Schicksalsschläge mit sich, 
durch die die unfolgsame Welt getroffen werden muss, aber 
durch die ebenfalls die Guten geprüft werden (durch Ver-
folgungen). Die wichtigsten dieser Schicksalsschläge werden 
personifiziert in den nun folgenden Pferden mit ihren 
Reitern : Der Krieg ( die Verfolgung ) in dem roten, die 
Hungersnot in dem schwarzen, die Pest (der Tod) in dem 
fahlen Pferde. Kurz gesagt, man sehe in den Reitern Gottes 
Strafwerkzeuge für die Sünden der Welt. 
In Wolframs Sprache übersetzt heisst das alles zusammen 
nun ungefähr so : Ich beschreibe konkret das Verbrechen der 
Töchter Adams und als ganz natürliche Folge entspriessen 
hieraus die Geschwister Cundrîe und Malcrêâtiure, denen 
ich dann, um ihnen das Merkmal ihrer sündigen Geburt 
aufzuprägen, derart tierische Züge geben will, dass man 
klar ersieht, dass sie wirkliche ,,Folgen" der Sünde sind. 
Wir sind also wiederum berechtigt, Cundrîe und ihren 
Bruder auf gewisse Urbilder in der Apokalypse zurückzu-
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führen, und denken somit an den equus pallidus und den 
equus niger. 
Und weil Wolfram die Strafe nicht bloss als Züchtigung, 
als Vergeltung, sondern auch als Mittel zur Besserung und 
als Prüfung der Guten hat darstellen wollen, ist Cundrîe 
nicht bloss diejenige, die Parzival wegen der unterlassenen 
Frage rügt, sondern auch diejenige, die ihm seine Wahl zum 
Gralkönig meldet (P. 781, ii-ie). 
Lässt sich also aus der Verschwisterung Cundnens und 
Malcrêâtiures, nachdem wir den equus albus und den equus 
rufus ausschliessen mussten, und im Zusammenhang mit 
dem, was Wolfram anführt, gerade bevor er die zwei als 
Geschwister auftreten lässt, Malcrêâtiure schon deuten als 
die Entsprechung des Reiters auf dem equus niger, so haben 
wir noch eine zweite Stütze für diesen Gedanken. Die Fort-
setzung der zuletzt genannten Stelle lässt uns noch mehr 
über dieses Geschöpf erfahren. Noch einmal wird seine 
sündige Geburt betont, und dann beschreibt Wolfram uns 
das miserabele Pferd, das vor Schwäche und Krankheit 
kaum mehr stehen kann und fast bei jedem Schritt 
strauchelt52 ). 
Dieser widrige Reiter nun wagt es, Gâwân vor Orgelüse 
zu warnen, jedoch mit dem für ihn selbst verhängnisvollen 
Erfolg, dass Gâwân böse wird und das schimpfliche Wesen 
bei den Haaren greift. Malcrêâtiure gerät unter sein Pferd, 
aber Gâwâns Hand wird blutig verwundet durch die 
stachlig-scharfen Haare seines Gegners63). 
Weit wichtiger als die Züge, mit denen das Äussere 
Malcrêâtiures gezeichnet wird, sind für uns die Verse, 
die von seinem Pferde handeln. Denn wir haben noch nicht 
alles über dieses Tier gesagt. Gâwân sieht sich das „Streit-
ross" an, das mit seiner kargen Ausrüstung, ,,stîcledr von 
baste", und dem eingefallenen Rücken so bemitleidenswert 
aussieht, dass der Sieger Gâwân nicht daran denkt, sich 
hinauf zu schwingen54). 
Wenn wir jetzt den Beweis für unsere Deutung dieses 
dritten merkwürdigen Reiters vollständig geben wollen, 
möchten wir bemerken, dass Wolfram uns die Arbeit wohl 
etwas leichter und bequemer gemacht haben würde, wenn 
er, wie er es bei Cundrîe und dem Rîter rôt getan, die 
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Farbe des Pferdes genannt hätte. Aber auch ohne diese zu 
kennen, werden wir unsere Erklärung durchführen und den 
Beweis liefern können, dass wir bei Malcrêâtiure zu denken 
haben an Арок. VI, 5 f. : 
„Et ecce, equus niger ; et qui sedebat super illum, habebat 
Stateram in manu sua. 
Et audivi tamquam vocem in medio quattuor animalium 
dicentium: Bilibris tritici denario, et tres bilibres hordei 
denario, et vinum, et oleum ne laeseris." 
Oben S. 42 haben wir mit einigem Nachdruck auf die 
Meinung der Exegeten hingewiesen, die in dem equus niger 
das S y m b o l d e r H u n g e r s n o t und der sie begleiten­
den Teuerung erkennen. Nach dem, was wir oben beige­
bracht haben, um Malcrêâtiure mit dem ,,Hungerreiter" zu 
identifizieren, wollen wir unsere Beweisführung mit folgen-
dem ergänzen : 
Malcrêâtiure hat, wie Cundrie, vorn im Munde zwei 
grosse Eberzähne (vgl. P. 517, 22 f. neben 313, 22 f.). Man 
kann in dieser Tatsache eine blosse Äusserlichkeit, ein 
poetisch-realistisches Mittel des Dichters erblicken, um die 
Hässlichkeit seines Phantasiegeschöpfes zu steigern. Des-
halb haben wir diesen Mitteln auch keine besondere Auf-
merksamkeit gewidmet. Aber bei Malcrêâtiure wollen wir 
wenigstens auf die Möglichkeit weisen, dass Wolfram diese 
Zähne nicht rein zufällig nennt. Möglicherweise hat Wolf-
ram bei der Beschreibung dieser H u n g e r f i g u r auch noch 
an H u n g e r z ä h n e gedacht, die allerdings nur beim 
s a u g e n d e n Ferkel vorkommen. Wir können zwar im 
mhd. Wortschatz bei Lexer kein entsprechendes Wort ent-
decken, was aber noch nicht besagt, dass es im Mittelalter 
nicht doch vorhanden gewesen ist. Hat dem Dichter dieses 
Wort, dieser Begriff vorgeschwebt, als er Malcrêâtiures 
Gestalt zeichnete ? 
Malcrêâtiures Pferd trägt deutlicher die Spuren des 
Hungers : die Schwäche, der krumme, eingefallene Rücken, 
das strauchelnde Gehen und das sehr dürftige Geschirr sind 
u.E. für den Dichter ebensoviele geeignete Mittel, um das 
Tier als das Pferd eines Hungerreiters darzustellen. 
Der Kern unserer Argumentation liegt also in der Er-
kenntnis der folgenden Parallelen zur Apokalypse : 
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a. Ebenso wie der Reiter auf dem equus niger, so ist 
Malcrêâtiure eine unmittelbare Folge der Sünde. 
b. Eine ähnliche Beziehung, wie sie zwischen den Reitern 
auf dem equus pallidus und auf dem equus niger besteht, ist 
die zwischen den Geschwistern Cundrîe und Malcrêâtiure. 
Wenn wir Cundrîe deuten dürfen als die Wolframsche Ge-
staltung des Reiters auf dem equus pallidus, muss ihr häss-
licher Bruder wohl der Reiter auf dem equus niger sein. 
c. Die äusseren Merkmale, mit denen Wolfram Malcrêâ-
tiure und sein Pferd ausstattet, passen besonders zu einem 




P. 503, 1-4 : Ez naeht nu wilden maeren, 
diu freuden kunnen lacren 
und diu hochgemüete bringent : 
mit den beden sie ringent. 
Für die Person und den Wirkungsbereich der Orgelüse 
von Logroys finden wir die oben zitierten Verse, mit denen 
Wolfram sein X. Buch einleitet, so bezeichnend, dass sie 
sich uns als Motto unserer folgenden Ausführungen emp-
fehlen. Diese Orgelüse nimmt von nun an in Wolframs 
Dichtung einen so breiten Raum ein, dass es nicht ganz 
leicht ist, den reichen Stoff einigermassen übersichtlich zu 
ordnen. Um einerseits dem Leser ein besseres Verständnis 
und eine leichtere Einstellung auf unseren Gedankengang 
zu ermöglichen, geben wir erst San-Marte das Wort, der 
uns eine zusammenfassende allgemeine Charakterisierung 
dieser Gestalt zu bieten versucht hat. 
„Schon ihr Name, Orgueilleuse, die H o f f ä r t i g e . 
Ü b e r m ü t i g e , bezeugt ihr Wesen, und bezeichnet genau 
das Vergehen, die höh fart, das den Lucifer in die Hölle 
stürzte , die S ü n d e . . . . in i h r g e r a d e z u p e r s o -
n i f i z i e r t Sie erscheint nicht als eine kalte, ab-
strakte, allegorische Figur, sondern in vollster, glühendster, 
individueller Lebensfrische, mit allen R e i z e n d e r V e r -
f ü h r u n g eines schönen, überaus klugen, genialen Weibes 
ausgestattet Kein Wunder, wenn sie den nach ritter-
licher Minne und Ehre unersättlich ringenden Gâwân zu 
ihrem Dienste gewinnt, und trotz alles Hohnes und aller 
Misshandlung seiner festen Anhänglichkeit und treuen Auf-
opferung, durch ihre schlauen Künste feiner und kecker 
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K o k e t t e r i e und ihre b l e n d e n d e S c h ö n h e i t ihn sieg-
reich an sich zu fesseln weiss. Ihr unwürdiges Benehmen 
gegen Gâwân musste jedem ritterlichen Zuhörer empörend 
erscheinen; allein wie der vom Bösen Verstrickte vom 
frommen Christen eher bedauert als verdammt werden soll, 
so mahnt auch der Dichter, ihre Besserungsfähigkeit vorweg 
andeutend, zur Vorsicht, sie nicht zu früh ungerecht zu be-
urteilen, sondern erst zu prüfen, wie es um ihr Herz stehe. . . 
Sie hatte es ihrem geliebten Cidegast hingegeben in 
Hass gegen Gramoflanz, der ihn erschlug. 
Denn nun zieht sie leidenschaftlich den Anfortas zu ihrem 
Minnedienst heran, um sich seiner als Werkzeug ihrer 
w i l d e n R a c h e gegen Gramoflanz zu bedienen... Wenn 
Orgelûse (erst) delikat genug ist (zu verschweigen), dass 
(Anfortas) in ihrem Dienste unkeusche Minne trieb, so wird 
es doch 478 u 479, 12 offen gesagt Jener Heide, der 
den Gral bekämpfend (ihm, Anfortas) jene giftige Wunde 
beibrachte, konnte nicht von Orgelûse gegen ihn abgesandt 
sein ; er ist vielmehr ein Abgesandter der Finsternis einer-
seits gegen das Gralreich, andererseits aber auch die düstere 
Mittelsperson, welche entschiedener Orgelûse dem Teufels-
reich zutreibt. Zwar den Gral verteidigend, stritt dennoch 
Anfortas im Dienst Orgelûsens mit ihm, und sie selbst 
wurde dadurch mit zu um so tieferem Fall gebracht ; so b e -
s t ä t i g t s i c h an ihr , w i e d e r T e u f e l s e l b s t s e i n e 
A n h ä n g e r mi t d e m H ö l l e n f l u c h b e l a s t e t , indem 
er ihnen Hilfe leiht Orgelûse, durch des Anfortas Ver-
wundung seiner Hilfe beraubt, greift nämlich nun zu 
stärkeren Mitteln; sie schliesst einen Bund mit Clinschor 
(und) erkauft sich durch Secundillens Kram, des Anfortas 
Minnegeschenk, von ihm Frieden und die Erlaubnis, von 
seinem Lande aus Gramoflanz bekämpfen zu dürfen. Ihre 
Minne setzt sie dem zum Preise, der den Kram erstritte, und 
dieser, wie noch mehr die 400 in Schastel marveile von 
Clinschor gefangenen Frauen locken durch ihre Erschei-
nungen an den Fenstern der Burg zahlreiche Ritter zu ihrem 
Verderben an. Keine Kosten scheut sie zum Kampfe gegen 
Gramoflanz, und in t i e f e r s i t t l i c h e r V e r i r r u n g 
b i e t e t s i e gleichfalls L e i b und Land dem Besieger des-
selben. Auch er selbst sollte ja durch den Kram zum ver-
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derblichen Abenteuer auf der Zauberburg angelockt werden. 
Ihr scharf berechnender Hass überwiegt weit ihre S i n n -
l i c h k e i t ; denn selbst als sie weinend Gâwân um Ver-
zeihung ihres Benehmens gegen ihn bittet, und Gâwân . . . . 
sofort den Minnelohn für seine Zusage des Kampfes mit 
Gramoflanz im freien Felde fordert, weicht sie geschickt 
aus Hier aber ist d e r t i e f e s i t t l i c h e F a l l O r -
g e l û s e n s noch ernster gefasst, und der Umschlag ihrer 
ersten an sich berechtigten und lobenswerten Minne in den 
wilden Hass und zur blutdürstigen Rache empört selbst ihre 
treuen Diener und lässt sie Verwünschungen gegen ihre 
grausame Herrin ausstossen"1 ). 
Wie unerfreulich diese von San-Marte gegebene Schilde-
rung auch sein mag, sie genügt diesem Forscher wohl noch 
nicht, denn zur Ergänzung dieser Gedanken fährt er fort: 
,,so weist Parzival O r g e l û s e n s V e r l o c k u n g mit 
voller innerer Festigkeit zurück. (P. 619, 11) und lässt die 
Bestürzte in tiefer Beschämung stehen Anders Gâwân, 
der dem S i n n e n r e i z nicht widersteht, dem aber die b o s -
h a f t e s t e u n d e i g e n s i n n i g s t e K o k e t t e zu über-
winden noch würdiges Ritterziel dünkt. Wie Parzival in 
Zweifel und Verzweiflung gestürzt wird, um sich wieder 
geläutert zum Gottvertrauen und zur Demut zu erheben, so 
verfällt Gâwân in massloses Minneweh, und der bitterste 
S p o t t , die beissendste V e r h ö h n u n g , der offenste U n -
d a n k lohnt seinen Minnedienst, bis Orgelûsens hart-
näckiger Widerstand den ebenso hartnäckig Minne Suchen-
den zu dem Bewusstsein erhebt, dass mit dem wackeren 
Ritter nicht ein Spottspiel verwerflicher und frevlicher 
Minne getrieben werden dürfe . . . . 
Im vollsten Bewusstsein ihrer bisher überall s i e g e n d e n 
S c h ö n h e i t , mit dem kecksten Übermut, dem unverhohlen 
ausgesprochenen Bekenntnis, d a s s i h r D i e n s t m a n n 
d o c h n i e G n a d e v o n i h r e m p f a n g e n w e r d e , Ka-
price gegen Kaprice setzend, tritt Orgelûse dem Gâwân 
entgegen und beugt ihn unter ihr Joch. Als aber Gâwân nach 
vielen anderen siegreichen Kämpfen mit treuem Ausharren 
in ihrem Dienst die gefährliche Furt übersprungen und ihr 
das Reis vom verpönten Baum gebracht, da erwacht in ihr 
endlich das bessere Gefühl, dass ein so treuer edler Mann 
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mehr wert sei, als totes Werkzeug ihrer blutigen Rache zu 
sein : dass er höheren Lohn verdiene als den körperlichen 
Sold, den sie ihm nun für seine Arbeit als Tagelohn ver-
heissen, dass er vielmehr gelohnt zu werden verdiene, wie 
ein getriwez wìp ir lieben friunde lohnen soll (P. 611 ) " 2 ) . 
Dann folgt bei San-Marte die kurz zusammengefasste 
Schilderung der Bekehrungsgeschichte Orgelüsens. 
Wohl sind die Farben, mit denen San-Martes Pinsel 
malt, sehr grell, zum Teil sehr dunkel, aber wenn man dem 
gelehrten Parzivalforscher Übertreibung vorwerfen wollte, 
würde man ihm Unrecht tun, da er nichts anderes gegeben 
hat, als was Wolfram selbst schon mit den schärfsten 
Strichen als die hässlichsten Eigenschaften der Orgelüse 
gezeichnet hat3 ). 
Wi r wollen die vielen Stellen, die über Orgelüse sprechen, 
zu bestimmten Gruppen geordnet hier vorführen, und zwar 
deshalb, weil sonst manches, was der Beachtung besonders 
wert ist, übersehen werden könnte. Die Erwartung, dass 
diese Stellen zur leichteren Enträtselung des Orgelüse-
Charakters führen können, möge den Leser ermuntern, uns 
durch die Menge der Zitate zu folgen. Eine reinliche Schei-
dung der einzelnen Gruppen wird aber nicht immer möglich 
sein. 
Sprechen wir erst vom verführerischen Charakter dieser 
Frau, der so innig mit ihrer lockenden Schönheit verbunden 
ist, dass wir beide nicht voneinander lösen dürfen ; und zwar 
schon deshalb nicht, weil diese verführerische Schönheit die 
wichtigste Waffe dieser schönen Verführerin ist. 
Das buhlerische Wesen dieser Herzogin offenbart sich 
sofort im Anfang des X. Buches, da Gâwân zum ersten 
Male mit ihr zusammentrifft. Schon die Schilderung des 
ersten Zusammentreffens mit diesem sinnlichen Weib ent-
hält alles, was wir benötigen, um ihren verführerischen Cha-
rakter zu durchschauen. Vgl. P. 509, ю-511,20. Obgleich 
Orgelüse den ihr huldigenden Gâwân (P. 509, β f.) schroff 
abgewiesen hat (P. 510, 9 ff.), äussert er dennoch: 
P. 510, 16-19 : mîn ougen — 
hânt an iwerem lîbe ersehn, 
daz ich mit wârheit des muoz jehn 
daz ich iwer gevangen bin. 
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Der Dichter hat hier den Plan für Spiel und Gegenspiel 
völlig geebnet. Mehr als die Schönheit des Körpers wird 
der Körper dieser Schönheit als Köder das Opfer reizen. 
Gâwân ist seiner selbst nicht mehr Herr. Orgelüsens 
„minne" ist ihm das Höchste, was er nur wünschen kann. 
Sein Herz rät ihm, Orgelüse über alle anderen zu lieben. 
Ohne sie kann er nicht länger leben, er will für sie seine 
Freiheit hingeben, und seine Liebesbeteuerungen verraten 
seine innere Erregung4). 
Wie Orgelüse ihr Spiel, wechselnd zwischen Locken und 
die Begierde steigerndem sich Versagen, zu treiben versteht, 
das schildert uns der Dichter in meisterhafter Weise 5 ), aber 
sofort erhebt er auch warnend seine Stimme : Amors, Cupi-
dos und der Venus Macht sind gross8) . Beachtenswert 
sind seine Worte : 
P. 533, 1-4 : Lât näher gên, hér minnen drue, 
ir tuot der freude alsolhen zuc, 
daz sich dürkelt freuden stat 
unt bant sich der riwen pfat. 
Nach unserer Auffassung redet Wolfram hier nicht in 
leichtsinnigem Tone, sondern in vollstem Ernste von der 
Gefahr der Minne. 
Nachdem Gâwân sein Leben für Orgelüse aufs Spiel ge-
setzt und mit Gramoflanz den Zweikampf verabredet hat, 
verlangt er seinen „Lohn" : sie seien jetzt ja ganz allein. 
Orgelüse weicht ihm aus, aber gelobt mit ihm nach Schastel 
marveile zu gehen. Ob diesem Versprechen ist Gâwân 
freudig beglückt7). 
Wir brauchen hier nicht weiter zu fragen, was der Preis 
ist, mit dem Orgelüse Gâwâns Dienste bezahlen wird, und 
Martins Bemerkung 8 ) lässt uns darüber auch nicht im Un-
klaren. Den Vers : „ich will iwer arbeit klagen" fasst Martin 
nämlich als: ich will euch in euerer Mühsal pflegen. Zur 
Erklärung des Sinnes der zitierten Verse verweist er dann 
auf P. 642, 4 ff., wo sich die Weiterführung dieses Bildes 
findet. Tatsächlich kommt dort die Sinnlichkeit des Verkehrs 
zwischen Gâwân und Orgelüse sehr stark zum Ausdruck β ). 
Dass der Dichter P. 642 dieses Thema noch weiter ausführt, 
mag vielleicht darin seinen Grund haben, dass er noch ein-
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mal die Sinnlichkeit dieser Person hervorheben will. Wir 
verstehen nicht mit Martin a.a.O. aus den Worten „ez 
naehet andern maeren", dass „mit scheinbarem Ernst 
etwas Wichtiges in Aussicht" gestellt werden soll. Vielmehr 
weist alles darauf hin, dass Wolfram kein Mittel scheute, 
um die derbe Lüsternheit der Orgelûse recht unverhohlen 
zu schildern. 
Die Buhlerin erzählt von ihrem Abenteuer mit Anfortas, 
der mit Kostbarkeiten ihren Körper gekauft hat 1 0) , und 
frohlockend erwähnt sie auch die weiteren sinnlichen Er-
oberungen, die sie mit ihrer reizenden Schönheit gemacht 
hat 1 1 ) . Keine Scham hält sie vom Geständnis zurück, dass 
sie für einen jeden ihren Leib feilgehabt12). Parzival hat 
sich zwar von ihr abgewandt13), aber Gâwân unterliegt 
ihrer herausfordernden Frechheit14). Wolfram selbst kann 
seine Entrüstung schliesslich nicht mehr bezwingen, so dass 
er laut ausruft: 
P. 601, IT-IS : er (Gâwân) solts et hân gediuhet nider, 
als dicke ist geschehen sider 
maneger claren f rouwen. 
Wir können hier wieder Martin zu Hilfe rufen, der diese 
Situation scharf beleuchtet durch seine Bemerkung15): 
„diuhen 'drücken, niederwerfen'. Zum Sinn : 'der Hahn 
duckt (tritt) die Henne'. Wolfram hat vielleicht an den 
Jungfrauenkranz gedacht, den Gâwân Orgelûse hätte ent-
reissen sollen. . . . Derb gibt er dem Abscheu Ausdruck, den 
die Launenhaftigkeit der Dame ihm erregt, welche sich nicht 
scheut, den besten Ritter scheinbar für ein Nichts in Todes-
gefahr zu bringen". 
Der Dichter erreicht noch einen zweiten Effekt. Denn 
wenn er hier in dieser Situation kein besseres, feineres Wor t 
gebrauchen will als den Ausdruck für den tierischen Be-
gattungsakt, so zeigt er zugleich, auf welcher sittlichen Höhe 
diese „Dame" Orgelûse eigentlich steht. In grober, aber 
wahrer Form kleidet er hier seine treffende Einschätzung 
dieser Buhlerin ein. An anderer Stelle sagt er es klar : 
P. 632, 15-17 : wan der herzoginne von Lôgroys 
dient mane rîter kurtoys 
beidiu nach minne und umb ir solt. 
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Allmählich geht Orgelûse dann auch so weit, dass sie sich 
hingibt16), und für die Art und Weise, wie dies geschieht, 
wählt Wolfram — wohl nicht ohne Absicht — eine ziemlich 
unfeine Ausdrucksform17). 
Nach allen diesen Zitaten könnte jemand, der San-Martes 
Worte, die wir voranstellten, vergessen hat, uns vielleicht 
eine tendenziöse Gruppierung vorwerfen, weil schliesslich 
beim Überblick der Endeindruck doch immer etwas zu pessi-
mistisch ausfallen muss, die Einzelstelle aber im Zusammen-
hang der Dichtung doch nicht so belastend ist, dass wir 
daraus auf ein buhlerisches Wesen zu schliessen berechtigt 
wären. Das, was P. 632, 15-17 bringt, könne man z.B. wohl 
von jeder Dame des mhd. Höfischen Epos aussagen ! 
Wenn wir dieser Bemerkung auch mit dem äussersten 
Wohlwollen entgegentreten wollen, müssen wir doch er-
stens darauf aufmerksam machen, dass es noch immer der 
kleinere Teil ist von dem, was Wolfram von Orgelûse sagt, 
so dass das Sündenregister ohne unsere Schuld gross ge-
worden ist. Zweitens haben auch San-Martes Worte hier 
gewiss ihren ungeschwächten Wert . Drittens rechtfertigen 
wir uns selbst mit dem letzten Zitat über diesen Stoff : 
P. 731, 26-30 : man sach dâ manegen trûrgen lîp, 
den daz gelêret heten wîp : 
wan swem sin dienst verswindet, 
daz er niht Iones vindet, 
dem muoz gein sorgen wesen gâch, 
dañe reiche wîbe helfe nach. 
Eigentlich sind nicht an erster Stelle Wolframs Worte 
wichtig für uns, sondern es ist vielmehr der inhaltsreiche 
Kommentar, den Martin, trefflich Wolframs Gedanken er-
läuternd, hinzugefügt hat : 
„Die Beziehung auf die Bewerber um Orgelûse kehrt so 
vielfach wieder, dass sie vermutlich in der zu Grunde liegen-
den Erzählung noch mehr ausgeführt und begründet 
war" 1 8 ) . Denn ohne es zu ahnen, wie sehr seine Lösung 
der Wahrheit sich nähert, hat er unserer Beweisführung die 
allergunstigste Grundlage geschaffen. Wenn man ohne Vor-
eingenommenheit diese traurige Liste der vielen sittlichen 
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Vergehen der Orgelûse durchläuft, muss man doch zugeben, 
dass hier mit Geschick und dennoch schonungslos eine wirk-
liche 'meretrix' gezeichnet worden ist. 
Wir wollen nun, bevor wir die zahlreichen übrigen 
Orgelüse-Stellen anführen, den Schleier, der doch über der 
Herkunft dieser Person liegt, lüften und damit zugleich 
helles Licht fluten lassen über San-Martes Worte : 
„Demnach ist denn auch nach unserer Dichtung dort in 
I n d i e n das Land reich bevölkert mit den missgeschaffenen 
Sprösslingen adamitischer Weibesgier, die das Brandmal 
des Sündenfalls auch in ihrer äusseren Gestalt zur Schau 
tragen müssen ; dort in Asien sind die Hochschulen der 
Zauberkunst, und ist deren Geburtsstätte; da finden die 
Aftergötter und Götzen ihre gefeierte Anbetung ; da ist die 
H e i m a t d e r D r a c h e n und anderer verheerender U n -
g e t ü m e , so wie seltener, dem Abendland unbekannter 
Wundergetiere; da sind die V e r l o c k u n g e n ü b e r -
s c h w e n g l i c h e n R e i c h t u m s in Bergen von Gold, und 
in Strömen, die Edelsteine statt Kies in ihrem Bett mit sich 
führen, und unermessliche Schätze mit den wunderbarsten 
Kunstsachen und v o n d i e s e m u n h e i m l i c h e n 
R e i c h d e r D ä m o n e n u n d h e i d n i s c h e r Z a u b e r 
gehen daher auch die Angriffe gegen das Lichtreich des 
Grals aus" 1 9 ) . 
Wir glauben nunmehr in der Apokalypse, Kapitel XVII 
und XVIII die Gesamtvorlage für eine Orgelûsefigur auf-
decken zu können. In diesen beiden Kapiteln bietet uns der 
Evangelist eine Schilderung von 'Babylon, der Grossen', 
von ihrem Fall, von den Klagen, die darüber auf Erden er-
hoben werden, vom entsprechenden Jubel im Himmel und 
von dem Engel mit dem Mühlstein. 
Es ist nötig, die einschlägigen Stellen fast vollständig an-
zuführen ; wir heben die wichtigsten Begriffe hervor. 
Арок. XVII : ( 1 ) Und einer von den sieben Engeln mit 
den sieben Schalen kam und redete mit mir und sprach: 
„Komm, ich will dir die Verdammnis der g r o s s e n B u h l e -
r i n zeigen, die auf v i e l e n W a s s e r n sitzt, (2) mit der 
d i e K ö n i g e d e r E r d e U n z u c h t t r i e b e n , und die 
Bewohner der Erde wurden v o m W e i n e i h r e r U n -
z u c h t trunken". (3) Und er trug mich im Geiste fort in 
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eine Wüste. Und ich sah e in W e i b sitzen auf einem 
s c h a r l a c h r o t e n T i e r e voll Lästemamen mit sieben 
Köpfen und zehn Hörnern. (4) Und das Weib war mit 
Purpur und Scharlach angetan und mit Gold und Edelge-
stein und Perlen bedeckt und hatte einen g o l d e n e n 
B e c h e r in ihrer Hand, v o l l v o n G r e u e l n u n d d e r 
U n r e i n i g k e i t i h r e r U n z u c h t . (5) Und auf ihrer 
Stime war ein Name geschrieben: „Geheimnis: B a b y l o n , 
d i e G r o s s e , d i e M u t t e r d e r B u h l e r u n d d e r 
G r e u e l auf Erden". (6) Und ich sah das Weib trunken 
vom B l u t e der Heiligen und vom B l u t e der Zeugen 
Jesu. Und da ich sie sah, wunderte ich mich in grossem 
Staunen. (7) Und der Engel sprach zu mir: „Warum 
wunderst du dich? Ich will dir das Geheimnis des Weibes 
und des Tieres mit den sieben Köpfen und den zehn Hörnern 
sagen, das sie trägt. (8) D a s T i e r , das du sahst, war und 
ist nicht und wird aus dem A b g r u n d heraufsteigen und 
ins Verderben fahren. Und die Bewohner der Erde, deren 
Namen nicht im Buche des Lebens vom Anbeginn der Welt 
geschrieben sind, werden staunen, wenn sie das Tier sehen, 
das war und nicht ist 
(15) Und er sprach zu mir: „ D i e W a s s e r , die du 
sahst, auf denen die B u h l e r in sitzt, sind Völker und 
Stämme und Zungen — 
(18) Und das Weib, das du sahst, ist die grosse Stadt, 
die das Königtum über die Könige der Erde hat". 
XVIII : ( 1 ) Und darnach sah ich einen anderen Engel 
mit grosser Macht vom Himmel niedersteigen, und die Erde 
ward erleuchtet von seinem Glänze. (2) Und er rief mit 
lauter Stimme und sprach : „Gefallen, gefallen ist Babylon, 
die Grosse, und Wohnung der Teufel geworden und Ge-
wahrsam aller unreinen Geister und Gewahrsam alles un-
reinen und hässlichen Geflügels. (3) Denn alle V ö l k e r 
haben vom Z o r n w e i n e i h r e r U n z u c h t getrunken, 
und die K ö n i g e d e r E r d e t r i e b e n m i t i h r U n -
z u c h t , und die K a u f l e u t e der Erde wurden durch die 
Macht ihrer Ü p p i g k e i t reich". (4) Und ich hörte eine 
andere Stimme vom Himmel sagen: „ Z i e h t a u s v o n ihr , 
mein Volk, dass ihr nicht ihrer S ü n d e n teilhaftig werdet 
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und nicht von ihren Plagen empfanget! (5) Denn ihre 
S ü n d e n reichten bis zum Himmel und der Herr gedachte 
ihrer Frevel 
(7) Wieviel sie sich herrlich machte und in L ü s t e n 
lebte, soviel gebt ihr Pein und Trauer! Denn sie spricht in 
ihrem Herzen: Ich throne als K ö n i g i n und bin keine 
Witwe und werde Trauer nicht schauen. (8) Darum werden 
an einem Tage ihre Plagen, Tod und Trauer und Hunger, 
kommen und sie wird im Feuer verbrannt werden. Denn 
Gott ist stark, der sie richten wird". 
(9) Und die K ö n i g e d e r E r d e , d i e U n z u c h t mi t 
i h r t r i e b e n u n d in W o l l ü s t e n l e b t e n , werden 
w e i n e n u n d w e h k l a g e n über sie, wenn sie den Qualm 
ihres Brandes sehen, (10) und aus Furcht vor ihrer Qual 
von Ferne stehen und s a g e n : „ W e h , w e h , grosse Stadt 
Babylon, du mächtige Stadt ! Denn in einer einzigen Stunde 
kam dein Gericht. (11) Und die K a u f l e u t e der Erde 
werden über sie w e i n e n u n d t r a u e r n , d e n n n i e -
m a n d k a u f t m e h r i h r e W a r e n : (12) W a r e n v o n 
G o l d u n d S i l b e r und Edelsteinen und Perlen und feiner 
Leinwand und Purpur und Seide und Scharlach und allerlei 
Tujaholz und allerlei Geräte von Elfenbein und allerlei Ge-
räte von edlem Gestein und Erz und Eisen und Marmor (13) 
und Zimt und Rauchwerk und Salbe und Weihrauch und 
Oel und Weissmehl und Weizen und Lastvieh und Schafe 
und R o s s e und Wagen und L e i b e i g e n e u n d M e n -
s c h e n s e e l e n . . . . " 
(15) Die K a u f l e u t e dieser Waren, die reich wurden, 
werden aus Furcht vor ihrer Qual ferne von ihr stehen und 
w e i n e n u n d t r a u e r n (16) und s a g e n : „ W e h , w e h , 
die grosse Stadt, angetan mit feiner Leinwand und Purpur 
und Scharlach und vergoldet mit Gold und Edelgestein und 
Perlen. (17) Denn in einer einzigen Stunde ist so grosser 
Reichtum herrenlos geworden". Und jeder S t e u e r m a n n 
und alle K ü s t e n f a h r e r und die S e e l e u t e und a l l e , 
d i e a u f d e m M e e r ihr Geschäft haben, standen von 
ferne (18) und schrieen, da sie ihre Brandstätte sahen, und 
sprachen: „ W o ist eine Stadt gleich dieser grossen Stadt?" 
(19) Und sie warfen Staub auf ihre Häupter und schrieen 
w e i n e n d u n d t r a u e r n d u n d s p r a c h e n : „ W e h , 
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w e h , die grosse Stadt, in der von ihren Kostbarkeiten alle 
reich wurden, die S c h i f f e au f d e m M e e r e h a t t e n , 
denn in einer einzigen Stunde war sie verödet " 
„(22) Und kein T o n d e r H a r f e n s p i e l e r u n d 
S ä n g e r u n d F l ö t e n s p i e l e r u n d P o s a u n e n b l ä s e r 
wird in dir mehr gehört und kein Künstler irgendeiner Kunst 
in dir mehr gefunden und kein Geräusch der Mühle in dir 
mehr gehört werden, (23) und das Licht der Lampe wird 
in dir nicht mehr leuchten und die Stimme des Bräutigams 
und der Braut in dir nicht mehr gehört werden. Denn deine 
Kauf leute waren die Grossen der Erde, denn d u r c h d e i n e 
Z a u b e r e i e n w u r d e n a l l e V ö l k e r i r r e " . (24) Und 
in ihr ward das Blut der Propheten und Heiligen und aller 
Erschlagenen auf Erden gefunden20). 
Wir wollen nicht behaupten, dass jeder Vers dieser 
beiden Kapitel seine Entsprechung hat in den schon ge-
nannten und in den noch zu behandelnden Orgelûse-Zitaten. 
Auch wollen wir mit diesen Apokalypse-Zitaten nicht den 
Eindruck erwecken, als sei alles, was das Parzival-Gedicht 
über Orgelüse aussagt, durch die Apokalypse angeregt 
worden (Orgelüsens „Bekehrung" steht ja im schärfsten 
Widerspruch zu dem Wesen der „mater fomicationum" ). 
Aber wohl hoffen wir überzeugend nachweisen zu können, 
dass zwischen Wolframs Orgelüse und der apokalyptischen 
meretrix viele Übereinstimmungen bestehen. 
Schon bei erster Lesung der eben angeführten apokalyp-
tischen Verse muss es auffallen, wie oft darin Ausdrücke 
und Bezeichnungen für Buhlerin, buhlerisches Wesen, Buh-
lerei und ihre Mittel, usw. vorkommen : meretrix, fornicati, 
vinum prostitutionis, immunditia u.a.m. Wie wahr Martins 
oben gegebene Bemerkung (s. S. 52) ist, wenn auch in 
etwas anderem Sinne, als er es sich vielleicht vorgestellt hat, 
ergibt sich aus genauerer Betrachtung der beiden genannten 
Kapitel XVII und XVIII ; denn „die Beziehung auf die Be-
werber um Orgelüse kehrt vielfach wieder", weil diese 
Gestalt nach dem Prototyp der Unzucht, der apokalyp-
tischen Buhlerin gebildet worden ist, so dass sie mit den 
Reizen der körperlichen Schönheit solch tief-hässliche 
Seeleneigenschaften verbindet und ihr ganzes Treiben den 
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ehrlichen Zuschauer abstösst. 
Die von uns zitierten Worte San-Martes, nur bestimmt 
zur scharfumreissenden Charakterisierung der Orgelüse, 
könnten nicht besser gewählt sein, wenn er eine eingehende 
Beschreibung der 'grossen Buhlerin' hätte liefern wollen. 
Denn neben Orgelüse, der personifizierten Sünde, steht 
Babylon, „die Mutter der Buhler und Greuel auf Erden"; 
und zu beiden passt die kecke Koketterie, die Sinnlichkeit, 
die tiefste sittliche Verirrung, buhlerische Verlockung, und 
das unzuchttreibende Wesen. Mit Recht kann von beiden 
gesagt werden, dass „sie sich herrlich machte(n) und in 
Lüsten lebte(n)", und dass „ihre Sünden reichten bis zum 
Himmel". 
Nur einen grossen Unterschied zwischen Orgelüse und 
der apokalyptischen Buhlerin müssen wir beachten : das 
Weib aus der Parzivaldichtung wird als wollüstige Dame 
der mittelalterlichen Ritterwelt dargestellt, während das 
apokalyptische Babylon, die Stadt, nur Symbol und Sinnbild 
der Sünde ist. Diese freie Gestaltung muss man vom Dichter 
als naturgemäss hinnehmen, auch dann noch, wenn er da-
durch zu Einzelbeschreibungen gelangt, die nicht unmittel-
bar, sondern nur durch Erläuterung aus der Apokalypse 
belegt werden können. 
Wenn wir also die oben gegebenen Orgelüse-Zitate glos-
siert haben, dann doch nicht in der Erwartung, eine gleiche 
Anzahl Verse aus der Apokalypse vergleichen zu können. 
Die getrennten Zitate bilden, nur wenn sie zusammengefasst 
werden, das Orgelûse-Bild, welches Wolfram auf Grund 
der aus der Apokalypse empfangenen Anregungen hat ent-
werfen wollen. 
Wir brauchen jedoch bei diesem grundlegenden Zug der 
Übereinstimmung nicht stehen zu bleiben, weil wir etwa 
nicht noch mehr Identifikationsbeweise beibringen könnten. 
Es sind der Beweise mehr, und wir nehmen dafür den bi-
blischen Text zum zweiten Mal vor. Wir finden XVII, 1 
die Worte : „quae sedet super aquas multas" ; nachher, 
XVII, 15 legt uns der Apostel den symbolischen Inhalt 
deutlich auseinander : „Aquae, quas vidisti . . . . populi sunt, 
et gentes et linguae". Aber das hielt Wolfram nicht davon 
ab, diese aquae ganz reell zu fassen, sodass Gâwân, wenn 
57 
er sich Lôgroys, dem Gebiete der Orgelüse nähert, das Bild 
vor sich sieht, fast wie die Apokalypse es bietet. Er trifft 
dort eine überaus schöne Frau, sitzend neben einem strömen-
den „brunnen". Die Schönheit dieser Frau wird vom Dichter 
stark hervorgehoben, von ihrer Kleidung sagt er nichts21). 
Es muss auffallen, dass Wolfram hier die Schilderung der 
Gewänder unterlässt. Gewöhnlich kargt er bei einer der-
artigen Beschreibung nicht mit Worten, und die Apokalypse, 
der er manches für seine Orgelüse entnimmt, liefert ihm 
XVII Stoff genug. Um so mehr aber beachtet er den Körper 
dieser Frau, und zwar unter dem Einfluss eines Gefühls-
bildes, das er von dieser meretrix magna hatte. Eigentlich 
nimmt der Dichter selbst diese Bemerkung schon vorweg, 
da er nach der Erwähnung der Kopfbedeckung Orgelüsens, 
auf die rhetorische Frage: waz si anderr kleider trüege? 
keine Antwort gibt, sondern sich entschuldigt : ir lichter blic 
mich des erlât22 ). Wie psychologisch fein setzt der Dichter 
hier ein mit der Schilderung dieser Frau, die im Verlauf der 
Handlung eben diese Körperschönheit als ihr sicherstes 
Mittel bei allen Gelegenheiten benutzt. 
Wir wenden uns wieder dem „brunnen" zu, der vom 
Dichter P. 512, 4 zum zweiten Male genannt wird. Es ist 
nicht das einzige Wasser in Orgelüsens Nähe, denn 
P. 521, 28 hören wir von einem „Av' estroit mâvoiê"; das 
soll heissen : Bach im Hohlweg 23 ). 
Daran schliesst sich an die Schilderung eines grossen 
Flusses, an dessen anderem Ufer das Schloss der Orgelüse 
liegt24): ein Ferge führt Gâwân über dieses Wasser 2 5 ) . 
Schliesslich erinnern wir noch an ,,Li gweiz prelljüs", die 
gefährliche Furt: P. 583, 25. Nur andeutend spricht der 
Dichter von derselben P. 600, 11-14 : 
ôwê daz er nu volget sus 
gein Li gweiz prelljüs 
Orgelüse der Herzogin! 
deist sîner wunden ungewin. 
Bedeutungsvoll ist es, dass auch hier Orgelüse in eine ge-
wisse Beziehung zu diesem Wasser gesetzt wird : sie selbst 
führt Gâwân nach der gefährlichen Furt. Er soll ihr einen 
Zweig brechen vom Baume, den Gramoflanz bewacht. Das 
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meiste darüber hören wir jedoch in Str. 602 f., wo Gâwân 
auf seinem Pferde über „Li gweiz prelljûs" hinüberspringen 
soll. „Eins draeten wazzers val" hört er, und dieses Wasser 
trennt ihn von Clinschors Wald. Mit knapper Not sprengt 
er sein Pferd hinüber und nur mit Mühe erreicht er das 
andere Ufer. Weshalb dieses schwere Abenteuer? 
P. 603, 23 f. : Orgelüs diu glänze 
in jagete nach dem kränze ! 
Wolfram zeigt uns also Orgelûse sitzend neben einem 
„brunnen", dort, wo in der Nähe ein Bach im Hohlweg 
fliesst, und wie sie sich mit Gâwân „an ein wazzer daz da 
flôz" begibt. Und schliesslich führt der Dichter die beiden 
„gein Li gweiz prelljûs". 
Der Grund, weshalb Wolfram so oft unsere Aufmerksam-
keit auf die wasserreiche Landschaft lenkt, in der Orgelûse 
lebt, mag wohl enthalten sein in Арок. XVII, 1-3, wo wir 
von der grossen Buhlenn lesen, „die auf v i e l e n W a s s e r η 
sitzt". Zu dem sagt uns Sloet 2 6 ), dass das „scharlachrote 
Tier" ein Meeresungeheuer ist. Daraus schliesst er, dass die 
„Wüste" eigentlich den Strand am Meere bedeute. Der 
Evangelist selbst bezeugt XVII, 18: „mulier est civitas 
magna", und diese Stadt denkt er sich am M e e r e 2 7 ) . Wi r 
können vielleicht in Wolframs „anger" (P. 535, s) noch 
einen Nachklang der apokalyptischen „Wüste" (XVII, 3) 
erkennen. Aber auch ohne diese letzte Vermutung als stich-
haltig bezeichnen zu wollen, sind wir überzeugt, dass der 
Dichter in seiner Weise die „Buhlerin auf den vielen 
Wassern" zu seiner Orgelûse umgestaltet hat. 
Gehen wir die Reihe der Stellen aus dem XVII. und 
XVIII. Kapitel der Geheimen Offenbarung weiter durch, so 
gelangen wir jetzt zu der Stelle : Арок. XVII, 2 : cum qua 
fornicati sunt reges terrae, et inebriati sunt, qui inhabitant 
terram de vino prostitutionis eius. 
Zur Illustration dieser so typisch-markanten Worte kön-
nen wir kaum besser tun, als das wiedergeben, was San-
Marte, nach dem oben gegebenen ausführlichen Zitat über 
Orgelûse, anschliessend über Gramoflanz sagt: 
„In einer ähnlichen t i e f e n s i t t l i c h e n V e r i r r u n g , 
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ja fast G e i s t e s z e r r ü t t u n g befindet sich auch Orgelû-
sens Gegner Gramoflanz Auch er hat mit Clinschor 
einen Bund geschlossen, und das bewahrte ihn vor dem 
Abenteuer auf Schastel marveile, das Gâwân bestand (vgl. 
P. 605, 27 ff.), ihm aber von Orgelûse zugedacht war. Ob-
wohl er ihren Geliebten erschlagen, beharrt er nichtsdesto-
weniger doch ein ganzes Jahr in dem argen Wahn, dass sie, 
von ihm mit sich geführt, seinem Liebeflehen Folge geben 
werde. Er hat seine Ehre an die Unverletzlichkeit jenes 
Baumes im Clinschorwald gesetzt Aufgebläht von un-
ermesslichem Hochmut, verschmäht er, nur mit einem Mann 
zu kämpfen (vgl. P. 607, IT ff.); seine Ehre erfordert, dass 
wenigstens zwei zugleich mit ihm streiten, und selbst vier 
sind ihm nicht zuviel. . . . Nur einer ist, dem er die Ehre des 
Einzelkampfes gestattet Gâwân (vgl. P. 608, is ff.), 
der seinen Vater verräterisch beim Gruss erschlug 
Aber soweit ist er verirrt, . . . . dass e r . . . . auf den Kampf 
besteht (vgl. P. 611, ι ff.), d e r . . . . Itonien entweder den 
Bruder oder den Geliebten kosten muss Da beginnt die 
d i a b o l i s c h e S i n n e n z e r r ü t t u n g " 2 8 ) . 
Würde San-Marte, wenn er unsere Hypothese — und im 
besonderen diesen ihren Teil — hätte verteidigen wollen, 
etwa andere Worte als „tief sittliche Verirrung", „Geistes-
zerrüttung", „argen Wahn" und „diabolische Sinnenzerrüt-
tung" gewählt haben zur Erläuterung des „fornicati sunt 
reges terrae et inebriati de vino prostitutionis...."? Die 
Mitforscher werden uns recht geben müssen, wenn wir das 
bezweifeln. 
Ein einziges Zitat möge dartun, wie Gramoflanz selbst 
seinen Zustand kennzeichnet: 
P. 606, 8-13 : Orgelûsen fuort ich dan, 
ich bot ir kröne und al mîn lant : 
io swaz ir diens bôt mîn hant, 
dâ kêrt si gegen ir herzen vâr. 
mit vlêhen hêt ich se ein jar: 
ine kunde ir minne nie bejagen. 
So muss er selbst gestehen, dass er ein Opfer ihrer Tücke 
gewesen ist und ein Jahr lang sie angefleht hat, weil er vom 
Zorn weine ihrer Unzucht getrunken hatte. 
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Auch Martin bietet, wenn auch unter etwas anderem 
Aspekt, der u.E. nicht von dem tiefen Einblick wie San-
Marte ihn hatte, zeugt, einen kurzen Kommentar auf die 
Cidegast-Episode. Er bemerkt, dass Cidegast von Gramo-
flanz erschlagen wird, w o f ü r C i d e g a s t s G e l i e b t e 
O r g e l û s e v i e l e H e l d e n z u r R a c h e a n w i r b t " 2 9 ) . 
Der zweite, der sich von der Buhlerin verstricken lässt, 
ist König Anfortas, der mit Geschenken ihre Minne zu 
kaufen versucht. P. 519, 27-30 lesen wir von seiner Freund-
schaft zu Orgelûse: 
dò sande der süeze Anfortas 
Orgelûsen de Logroys 
disen knappen kurtoys ( = Malcrêâtiure). 
Auch hier geben wir gern San-Marte das Wor t : 
Anfortas „leicht verlockt, schenkt ihr (Orgelûse) den ihm 
von Secundille verehrten reichen Kram und den Malcrêâ-
tiure, und wenn Orgelûse 613, 23 delikat genug ist, hier zu 
verschweigen, dass er in ihrem Dienst unkeusche Minne 
trieb, so wird es doch nachher offen gesagt"3 0). Es erzählt 
nämlich Trevrizent dem jungen Parzival, wie sein Bruder 
Anfortas als junger Mann ein lockeres Leben geführt, und 
sich eines Tages von seiner Leidenschaft habe hinreissen 
lassen31). Den Bericht über diese Ereignisse bestätigt 
Orgelûse 32 ). 
Wie Gramoflanz lässt also auch Anfortas sich verführen 
durch die Lockungen des schönen Weibes und von dämo-
nischer Macht gebannt, reitet er zu ihr hinaus, tun mit ihr 
zu sündigen. 
Dass Orgelûse durch ihr Benehmen den Helden Gâwân 
betört, haben wir oben gesehen. Der Verkehr zwischen 
diesen beiden wird vom Dichter zum letzten Mal geschildert 
in einer kleinen Episode P. 622, 22-30. Gâwân vergisst den 
Schmerz seiner Wunden beim Anblick der lichten Haut und 
des süssen Mundes seiner Geliebten. Und dass er trinken 
darf aus dem Pokal, den sie eben an ihre Lippen gesetzt 
hat, steigert seine Freude3 3) . 
Hier denkt man unwillkürlich an das „vinum prostitutio-
nis". Арок. XVII, 2 : die Wirkung des „Weines ihrer Un-
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zucht" offenbart sich deutlich in Gâwâns Benehmen. 
In diesem Trinken aus dem „parel" kommt auch sehr gut 
zum Ausdruck, was der Verfasser der Apokalypse von dem 
Weib Babylon sagt: Арок. XVII, 4 : (sie) „hatte einen 
goldenen B e c h e r in ihrer Hand, voll von Greueln und der 
Unreinigkeit ihrer Unzucht" ; 
und was er sagt XVIII, 3 : „Denn alle Völker haben vom 
Zornweine ihrer Unzucht getrunken". 
Es ist natürlich selbstverständlich, dass Wolfram das 
apokalyptische Bild den Bedürfnissen seiner Dichtung an-
gepasst hat. 
Auf eine Feinheit in der Verwendung des 2. Verses aus 
Арок. XVII wollen wir den Leser aufmerksam machen, weil 
sie zeigt, wie genau Wolfram manchmal auf Einzelheiten 
eingeht. Wir behandelten die „reges terrae" in der Haupt­
sache nur erst in sofern sie „reges" waren, und vernach­
lässigten wohl etwas das „terrae" ; das wollen wir noch 
kurz nachholen. 
Wir finden nämlich die Dreizahl Gramoflanz, Gâwân und 
Anfortas als Gegensatz zu Parzival. Dieser ist nämlich die 
reine Seele der Dichtung ; zwar zweifelt er einige Zeit an 
Gott34 ), aber von falscher Minne will er frei bleiben : 
P. 619, u : ichn will iwer (= Orgelüse) minne nicht. 
Gramoflanz und Gâwân, die irdisch gesinnten Ritter, 
streben nur nach dieser irdischen Lust. Trifft dies auch für 
Anfortas zu ? Allerdings ist er der Gralkönig, der Fürst des 
Lichtreiches und als solcher soll er „ein kone reine" (495, ю) 
haben. Wenn er aber unkeuscher Minne nachgeht, handelt 
er nicht als hoher Gralschützer. Er wird zwar entschuldigt, 
weil er noch jung war (vgl. P. 478, β ff.), aber auch gerügt 
(vgl. P. 479, ι f.), und später bezeugt er durch seine eigenen 
Worte, wie sehr er seine frühere Tat als verkehrt und sündig 
verabscheut : 
P. 819, 20-30 : nu hân ich diemuot mir rekom. 
richheit und wïbe minne 
sich verret von mîm sinne 
29 durch wîp gestrîte ich niemer mêr : 
ein wîp gab mir herzesêr. 
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Eine Tatsache bleibt es inzwischen, dass die drei i r d i s c h 
g e s i n n t e n K ö n i g e von Orgelûse sich haben verstricken 
lassen, während der höher strebende Parzival der Ver-
suchung widersteht. Wie deutlich finden wir in Orgelûsens 
Verhältnis zu Gâwân, Gramoflanz und Anfortas die sinnen-
verrückende Macht der Buhlerin Babylon wieder „die das 
Königtum über die K ö n i g e d e r E r d e hat". Арок. 
XVII, 18. 
„super bestiam coccineam" Арок. XVII, 3 
Sollte man nun von uns einige Zitate erwarten, in denen 
wir das Tier entdeckt haben könnten, auf dem die Buhlerin 
sitzt, eine Art „bestia coccínea, plena nominibus blasphemiae, 
habens capita Septem et comua decern", dann können wir 
diese Erwartung nicht befriedigen. In Wolframs Dichtungs-
welt nämlich kommen keine solchen Wundertiere vor, mag 
er sich auch hier und da auf einen monîcîrus (P. 482, 24) oder 
einen fênis (P. 469, β) berufen. 
Aber darf man ihm daraus einen Vorwurf machen, dass 
er uns ein solches apokalyptisches Tier vorenthalten hat. 
nachdem er die „mulier-civitas" zu einer lebendigen, von 
körperlichen Reizen überladenen Gestalt von Fleisch und 
Blut umgebildet hat ? Seine Orgelûse benimmt sich, wie sich 
eine wirkliche, mittelalterliche „frouwe" tatsächlich hätte 
benehmen können. W a s ist denn wohl eigentlich mehr ge-
geben, als dass sie ein gewöhnliches Damenpferd, ein 
„pfärt" hat? Wir dürfen auch hier nicht vergessen, dass 
Wolfram ein höfisches Epos schrieb und keine Apokalypse. 
Wenn die irdischen Bahnen, auf denen er sich zu bewegen 
hatte, ihn zur Beschränkung zwangen und apokalyptischen 
Gedankenflug unmöglich machten, dann kann es für uns 
nicht weiter auffällig sein, dass er zur Durchführung des 
Verhältnisses 'mulier : bestia coccínea' seine Orgelûse nur 
mit einem „pfärt" ausstattete. 
Bei der ersten Begegnung heisst Orgelûse Gâwân ihr 
Pferd zu holen36). Gâwân gehorcht diesem Befehl und 
findet das Tier. Ein Ritter fordert ihn auf von diesem Pferde 
abzulassen, aber Gâwân achtet nicht auf diese Worte 3 6 ) , 
führt das Pferd Orgelûse zu3 7) , die es besteigt38). 
W i r müssen zugeben, dass dieses Pferd nichts Ausser-
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ordentliches an sich hat. Sogar wenn wir mit Sloet noch 
annehmen wollen, dass mit dem „coccínea" vielleicht eine 
Scharlachdecke gemeint ist als Zeichen des Reichtums und 
des Luxus39), finden wir in dem : „ouch was maneger marke 
wert der zoum unt sîn gereite" (P. 513, 22 f.) nur sehr 
schwache Spuren davon wieder. 
Wie gesagt, wurde der Dichter durch die Tatsache, dass 
er eine apokalyptische Inspiration benutzte zur Schilderung 
von Personen und Begebenheiten des täglichen Lebens, ge-
zwungen, fast die ganze visionäre Ausstattung des Tieres 
mit den „sieben Köpfen und zehn Hörnern" fallen zu lassen. 
Somit ging ihm auch die Erklärung des Symbolismus dieser 
Attribute verloren, und es blieb für seine Orgelûse nur ein 
gewöhnliches Pferd übrig, das er höchstens mit etwas 
besserem Geschirr ausstatten konnte. 
Auf das etwas Mysteriöse in den Warnungen wie „ir 
suit diss pfärdes iuch bewegn" (P. 514, 2) und ähnliche, 
wird unten auf etwas breiterer Basis noch eingegangen 
werden. 
Nicht mit Sicherheit, aber doch mit grosser Wahrschein-
lichkeit hören wir die Apokalypse nachklingen in einer Epi-
sode des X. Buches, an der Orgelûse sich persönlich nicht 
beteiligt, die aber von Lischoys Gwelljus, der in direkter 
Dienstbeziehung zu ihr steht, veranlasst wurde. 
Als Gâwân eines Morgens auf eine Grasebene kommt, 
findet er dort eine Dame, die einen schwerverwundeten, 
sterbenden Ritter unterstützt. Gâwân, der von ihr um Hilfe 
gebeten wird, mustert den Unglücklichen und schafft dann 
in einer eigenartigen Weise Rat : 
P. 506, 5-19 : diesem riter wold ich sterben wem, 
ich trûwt in harte wol emem, 
het ich e i n e r o e r e n : 
sehen unde hoeren 
möht ir in dicke noch gesunt. 
10 wan er ist niht ze verhe wunt : 
daz bluot ist sînes herzen last', 
er begreif der linden einen ast, 
er sleiz ein louft drab als ein rôr 
(er was zer wunden niht ein tôr): 
is den schoup er zer tjost in den lîp. 
d o b a t e r s û g e n d a z w î p , 
unz daz bluot gein ir flôz. 
des heides kraft sich ûf entslôz, 
daz er wol redte unde sprach. 
Wir denken hier an Арок. XVII, 6 : „Et vidi mulierem 
ebriam de sanguine sanctorum et de sanguine martyrum 
lesu". Wir bemerken, dass hier nicht Orgelûse diese Hand-
lung verrichtet, und dass dieser wunde Ritter nur sehr wenig 
von einem Heiligen oder einem Märtyrer hat. Aber weil wir 
das Recht beanspruchen, die geschlossene Einheit des Gral-
motivs zu erklären aus der Einheitlichkeit der Motive in der 
Apokalypse, müssen wir diese Episode näher betrachten. 
Dass dieser Zug nicht in eine dichterische Behandlung der 
Apokalypse passe, wird man nicht leicht behaupten können. 
Wir möchten nämlich auch in diesem Falle ursächlichen 
Zusammenhang zwischen Apokalypse und Parzival an-
nehmen. Denn Wolfram hat ja mehr Feinheiten in seiner 
Vorstellungsweise, die wir auf Einflüsse seiner biblischen 
Vorlage zurückführen zu können glaubten. Weshalb sollten 
wir denn in diesem Wol f ramschen Orgelûse-Motiv bei der 
auffälligen Heilungsmethode des Blutsaugens durch eine 
Frau nicht denken an ,,das Weib trunken vom Blute der 
Heiligen und vom Blute der Zeugen Jesu" Арок. XVII, 6. 
Es kommt in der Apokalypse ein 'abyssus' vor : XVII, 8 : 
„Bestia ascensura est de abysso — " 
Bei Wolfram finden wir einige Nebenmotive, die mög-
licherweise damit etwas zu tun haben können. Gâwân findet 
nämlich Orgelûse dort, wo „ein brunne ûzem velse schôz" 
(P. 508, IT), also unten am Burgfelsen von Lôgroys. Dieser 
Felsen ist nicht leicht zugänglich, denn als Gâwân das 
„pfärt" herbeischaffen soll, bekommt er die Weisung : 
P. 511, 21-23 : vart jenen pfat (est niht ein wec) 
dort über jenen höhen stec 
in jenen boumgarten. 
Dieser „pfat" wird zum zweiten Male genannt P. 514, 26 f. : 
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daz pfärt gienc einen smalen wee 
zer pforte ûz nach im ûf den stee. 
Schliesslich denken wir an den Ortsnamen P. 521, 28 : 
Av' estroit mâvoiê, der bedeuten soll : enges Wasser an 
bösem Wege, Bach im Hohlweg. Da wird auch der von 
Gâwân entdeckte Ritter verwundet, und die Urheberin des 
Kampfes ist Orgelüse: ,,νοη ir schuldn ist mir sô wê" 
( P . 521,27) . 
Mit einiger Kombinationsgabe kann man sich die Situa-
tion wohl so denken, dass der Burgfelsen hie und da Klüfte 
hat, über die eine schmale Brücke führt. 
Der Schritt von einer Kluft zu einem ,,abyssus" ist nicht 
sehr weit. 
Die Undeutlichkeit, die Verwaschenheit der Schilderung 
mag wohl darin ihren Grund haben, dass die Apokalypse 
Symbolik und Wirklichkeit hart gegeneinanderstellt : die 
bestia „habentem capita septem et cornua decern" wird in 
Vers 8 dargestellt als „ascensura de abysso" ; dem folgt 
unmittelbar in Vers 9 : „septem capita, septem montes sunt, 
super quos mulier sedet et reges septem sunt". Das kann 
eigentlich auch die kühnste „Verbildung" — um diese 
deutsche Neubildung nach dem Muster des holländischen 
„verbeelding" hier einzuführen — nicht mehr zusammen-
fassen. W a s Wunder denn, dass Wolfram es in seiner Art 
zurechtgelegt hat ! Nur dass er uns eine Argumentation aus 
Parallelen eben nicht ganz leicht macht. 
Nachdem wir aus P. 514, 27 f.: 
sîns herzen voget er da vant : 
diu was frouwe überz lant 
haben schliessen dürfen, dass Wolfram auch Арок. XVII, 18 
gekannt hat : 
„Et mulier, quam vidisti, est civitas magna, quae habet 
r e g n u m super reges terrae", gehen wir über zur Be-
sprechung von einigen Stellen, die ihr Entstehen wohl 
Арок. XVIII, 4 verdanken. 
„Et audivi aliam vocem de cáelo, dicen tem: E xi t e d e 
i l l a populus meus : ut ne participes sitis delictorum eius, et 
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de plagis eius non accipiatis". Dabei wird für uns besonders 
das „exite de illa" zu beachten sein. 
Der erste, der seine warnende Stimme so erhebt, ist der 
wunde Ritter, der durch eigenes Unglück belehrt, andere 
davor schützen will. Seinen an Gâwân gerichteten Worten 
entnehmen wir: 
P. 506, 28-30 : von herzen sol ichz immer klagn 
daz ich sô nahe geriten bin. 
ir sultz ouch miden, habt ir sin. 
Man möge sich von Lôgroys fernhalten, denn: 
P. 507, i9 f. : dar enget niht kinde reise : 
ez mac wol heizen freise. 
Dessenungeachtet reitet Gâwân weiter, und als er „über 
den stec zer porten în" (512, 27) gekommen ist, erblickt er 
im Garten eine fröhliche Gesellschaft von Frauen und 
Rittern, die tanzen, singen oder auf dem Rasen sitzen und 
liegen. Kaum entdecken sie aber den eintretenden Gâwân, 
so beginnen sie zu klagen und zu rufen, Gâwân möge sich 
in Acht nehmen vor der trügerischen Orgelûse, der er folgen 
will40). 
Neben dem Motiv des „exite de illa", was hier unge-
schwächt durchklingt, kommt auch das „ut de plagis 
eius non accipiatis" zur Geltung, weil man Gâwân nicht nur 
von seinem Vorhaben einfach abbringen will, sondern auch 
Orgelûse als die Ursache des künftigen Unheils bezeichnet. 
Dem Gâwân aber ist nicht zu helfen, denn auch eine zweite 
Mahnung schlägt er in den Wind : ein Ritter beschwört 
Gâwân, doch vorsichtig zu sein, vom Pferde abzulassen und 
die Frau, die schon manchen tapferen Mann ins Elend ge-
stürzt, zu fliehen. Als aber Gâwân auf seinem Vorhaben 
besteht, wiederholt der alte Ritter noch dringlicher seine 
Mahnung und beschwört ihn, sich doch nicht von der Schön-
heit der tückischen Frau betören zu lassen41). 
In ähnlicher Weise versucht auch Malcrêâtiure Gâwân 
von seinem Vorhaben abzubringen. Auch er erreicht dabei 
nichts42). 
Nach dem Treffen mit Malcrêâtiure hat Gâwân Gelegen-
heit, dem wunden Ritter beizustehen, der seine Angst und 
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Sorge um seinen Helfer zum zweiten Male zum Ausdruck 
bringt43). 
Mag es nun auch sein, dass dieser wunde Ritter der Not-
züchter Urjans ist (vgl. P. 524, 19), so bleiben doch seine 
Warnungen, die auch er mit unmittelbarer Beziehung auf 
die trügerische Orgelûse äussert. 
Wir wollen die Warnungen, welche im XI. Buche der 
Parzivaldichtung enthalten sind und die mit Bezug auf 
Schastel marveile gegeben werden, hier lieber ausser Be-
tracht lassen, weil wir unsere Synthese völlig klar halten 
müssen, und Orgelûse nicht mit Schastel marveile identifi-
zieren dürfen. 
Aus der Zusammenfassung dieser Warnungen ersehen 
wir aber wiederum, was die Wolframsche Gestaltungskraft 
aus dem schlichten Apokalypse-Vers zu bilden vermocht 
hat. Wie tief muss ihn das „Zieht aus von ihr, mein Volk, 
dass ihr nicht ihrer Sünden teilhaftig werdet" (Арок. 
XVIII, 4) wohl getroffen haben, wenn er daraus in immer 
wechselndem Tone stets dieselbe Mahnung entwickeln 
kann : ,,so la diz trügehafte wîp rîten". Und ob es nun der 
wunde Ritter Urjans ist, der ihre Tücke zum eigenen 
Schaden erfahren musste, oder aber der „grâwe man" fast 
bittend Gâwân zurückhalten will, ob die lustigen Leute im 
Garten ihn beklagen oder aber Malcrêâtiure in ziemlich 
ungeschlachten Worten ihm zur Vorsicht rät, die Grund-
stimmung ihrer Worte geht zurück auf das apokalyptische 
„exite de illa". Variiert ist Wolframs Ausdruck, einheitlich 
aber sein Grundgedanke. 
Überlegen wir weiter, welches Motiv der Apokalypse 
noch seinen Einfluss in Wolframs Parzival geltend gemacht 
haben könnte, so denken wir jetzt an die „negotiatores" in 
XVIII, 11 und was mit ihnen verbunden ist, die Handels-
waren u.a. Etwas davon ist noch im Parzival zu entdecken. 
Neben Orgelûse einherreitend, findet Gâwân nämlich 
eine Heilpflanze, die er ausgräbt. Der spottenden Orgelûse 
entgegnet er bloss, er wolle dieses Kraut mitnehmen für 
einen verwundeten Ritter44). Tatsächlich übt er seine ärzt-
lichen Künste aus4 5) , und als die schöne Spötterin sieht, 
dass ihre Worte keinen Einfluss auf Gâwân haben, sucht 
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sie sich ein anderes Ziel ihres Hohnes. So gelten ihre 
beissenden Bemerkungen gleich darauf Gâwâns „kauf-
männischem" Benehmen46). Weder der Arzt noch der 
Kaufmann konnten also in Orgelûsens Augen Gnade finden, 
und in einem scharfen Worte bringt sie ihren Spott zum 
Ausdruck. Dass Gâwân einen ähnlichen Hohn schon von 
Obie ertragen musste, findet man P. 360, β ff., aber auf diese 
Stelle tiefer einzugehen, dazu besteht keine Veranlassimg. 
Hier, wo Orgelûse auftritt, rückt der Kaufmann in ein an-
deres Licht. Denn obschon wir den weiter zu besprechenden 
Stoff des „kram"<-Motivs einen Augenblick ruhen lassen, 
können wir doch schon die Übereinstimmung mit der Apo-
kalypse aufweisen, deren „negotiatores" wir eben genannt 
haben. Diese Kaufleute hatten bei ihren Waren auch „cin-
namomum" (vgl. Арок. XVIII, 13). 
Wenn wir den griechischen Text der Apokalypse ver­
gleichen mit dem lateinischen und mit der Übersetzung von 
Allo47), bemerken wir, dass die drei Texte sich nicht genau 
decken, weil der griechische und der französische Text wohl, 
der lateinische nicht das Wort αμωμον-amome hat. Wir 
wollen hierauf jedoch nicht eingehen. Weil wir den griechi­
schen Text doch als den ursprünglichen fassen müssen, 
dürfen wir ruhig das Wort αμωμον in unsere Beweisführung 
hineinziehen. Als Bedeutung dieses Wortes lesen wir bei 
Zorell48) : Αμωμον (Plin. h.n. 12, is ; Verg.), planta quae-
dam aromatica quae sec. antiquorum testimonia in India, 
Media, Armenia, Assyria crescebat, cuius ex fructibus pre-
tiosum unguentum conficiebatur. 
Wenn man die Meinung vertreten wollte, dass Wolframs 
Vorlage vielleicht nicht das Wort „amomum" brachte, so 
wollen wir bemerken, dass dennoch die ..(merces) cinna-
momum et odoramentorum, et unguenti, et thuris" genug 
Freiheit uns lassen, mit irgend einer aus P f l a n z e n be­
reiteten Salbe zu rechnen. 
Das tertium comparationis liegt nun für uns hauptsäch-
lich in „planta", wofür Wolfram „würz" gibt. Wenn wir 
dabei sofort zugeben wollen, dass diese Salbe immerhin als 
Parfüm aufzufassen ist — „le cinnamome et l'amome, par-
fums que citent les auteurs latins comme usités dans les 
banquets"49) — so bleibt dennoch der Übergang von Salbe-
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Parfüm nach Salbe-Heilmittel leicht erklärlich, zumal sie 
beide aus einem „würz" hergestellt werden. Deshalb meinten 
wir, uns wiederum auf eine nach Synthese strebende Er-
klärung stützend, hier abermals apokalyptische Einflüsse 
entdecken zu können. 
Damit sind aber die „merces" durchaus nicht erschöpft, 
denn auch Pferde und Sklaven und Menschenseelen ge-
hören dazu5 0) . W a s soll man nun denken wenn man liest, 
dass „des schiffes hêrre" (P. 543, зо), der Ferge, gerade das 
immer als Lohn empfängt: 
P. 544, 4-7 : ez was sm reht lêhen da, 
swer tjostierte ûf dem plan, 
daz er daz ors solté hân 
jenes der da laege. 
Dem gemäss verlangt er von Gâwân Lischoys' Pferd : 
P. 544, зо f. : ze rehter tjost hat iwer hant 
Mir diz ors erworben. 
Gâwân bewilligt ihm diese Bitte nicht, sondern — und 
hier kommt Wolfram sehr geschickt von den „merces. . . . 
equorum" zu den merces mancipiorum, et animarum 
hominum" — tritt ihm den Mann selbst ab : 
P. 546, β f. : für daz ors des ir hie gert 
habt iu den man derz gein mir reit. 
Wolfram hat aus dem XVIII. Kapitel der Apokalypse 
sehr reichlich geschöpft und mit den darin enthaltenen Ele-
menten etwas ganz Neues aufgebaut, ohne dabei die 
Babylon-Sphäre aus dem Auge zu verlieren. Das beweist 
eben die Szene mit dem Fergen, worüber San-Marte51) 
schreibt : 
„Auch Plippalinôt, der Fährman, ist durchdrungen von 
sittlicher Fäulnis er ist der feile, kriechende Diener 
Clinschors und Orgelüsens, und die Moral, die er in Be-
ziehung auf seine Tochter kund g ib t . . . . riecht nach dem 
Phlegeton". 
Wi r brauchen nicht mit weitschweifiger Argumentation 
darzutun, dass wir bei diesem Fährmann denken wollen an 
den 17. Vers aus dem ebengenannten Kapitel, in dem „Jeder 
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Steuermann und alle Küstenfahrer und die Seeleute und 
alle, die auf dem Meere ihr Geschäft haben" hinreichende 
Inspiration zu einer Plippalinôt-Gestalt bieten konnten, ob-
gleich sein Amt nur das eines Fährmannes ist. 
Eine Wolframsche Freiheit bleibt es dann wieder, dass 
er die „Rosse und Leibeigene und Menschenseelen" aus 
Арок. XVIII, 13 als Waren in einen derartigen Zusammen­
hang mit dem Fährmann bringt, dass dieser als Lohn, als 
Abgabe jedesmal „daz ors solté hân jenes der da laege" 
und er von Gâwân anstatt dessen einen Menschen bekommt. 
Einem Farben- und Pracht-liebenden Gemüt wie Wolf-
ram ist es aber unmöglich, die in Арок. XVIII, 12-14 auf­
gezählten Köstlichkeiten unbenutzt zu lassen. Er zaubert sie 
uns P. 562 ff., sehr kunstreich vor und ohne sie uns nun 
gerade einzeln aufzuzählen — namentlich nennt er nur 
„gürtelen ode fürspan" (P. 563, is) — versteht er es durch 
seine geschickte Beschreibung uns eine Vorstellung von den 
verschiedensten Reichtümern zu geben. Um einen rheto-
rischen Terminus zu gebrauchen, möchten wir hier von 
einer gelungenen „Amplifikation" sprechen. Wir geben die 
meisterhafte Schilderung in ihrem vollen Umfange in einer 
Anmerkung 62 ) und weisen hier nur auf folgendes : 
Mehr durch Andeutung als durch Schilderung lässt uns 
der Dichter ahnen, welche Kostbarkeiten der Kaufmann 
feilhat. Der genannte reiche „Bäruc von Baldac" sowie der 
„Katolicô von Ranculât", die mit all ihren Schätzen nicht 
bezahlen können, „waz dar inne veiles laege", besagen mehr 
über den Wer t der zur Schau gelegten Sachen als ein voll-
ständiges Inventarverzeichnis. 
Beachten wir hier ferner noch, dass zwar die „negotia-
tores" in die eine Person des Krämers zusammengezogen 
sind, aber dass dennoch ihre Klagen „quoniam merces eorum 
nemo emet amplius" nicht ganz und gar verstummt sind ; 
denn u.E. gibt P. 563, 19-23 noch einen schwachen Wider-
hall derselben : seit Jahren hat niemand ausser einigen 
Damen sich mehr nach diesen Kaufwaren umgesehen. 
Ohne viel Einzelheiten wird der „kram" noch genannt 
616, ie, 617, ie, 23; 623, 25 und 663, ie, sodass wir mit dem 
letzten Zitat wohl das Wichtigste darüber gesagt haben. 
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Kehren wir nun noch einmal zu Orgelûse zurück, um die 
Betrachtung ihres Sündenregisters jetzt zu Ende zu führen. 
Mitunter haben wir schon neben ihrer Sinnlichkeit auch 
dieses und jenes ihrer Laster gestreift ; im folgenden wollen 
wir den Schleier völlig lüften. Wichtig ist dabei nicht so 
sehr das einzelne Laster an sich, mag es Trug, Treulosig-
keit, Tücke oder Hochmut heissen, sondern vielmehr die 
umfängliche Vielheit. Der Dichter hat keinen Wer t gelegt 
auf die Darstellung eines nach einer bestimmten Seite be-
sonders lasterhaft orientierten Charakters, sondern er hat 
die verkörperte Bosheit, die Buhlerin Babylon schildern 
wollen, und dazu konnte ihm jedes Laster als Motiv dienen. 
Es wäre also verkehrt, wenn man untersuchen wollte, ob 
dieser oder jener einzelne Zug in Orgelüsens Charakter 
eine Entsprechung hat in der Schilderung der Apokalypse : 
denn man darf nicht vergessen, dass die meretrix magna als 
Einheit aufgefasst werden muss ; nur aus einer solchen ein-
heitlichen Betrachtung lässt sich eine brauchbare Lösung 
des vorliegenden Problems erwarten. Dann wird man auch 
Martins Bemerkung53) würdigen können, die die Person 
des Lischoys Gwelljus, für welche die Offenbarung uns 
keinen unmittelbaren festen Halt gibt, bespricht: 
„Lischoys Gwelljus, im Dienste der Orgelûse, duc de 
Gôwerzîn, wird von Gâwân besiegt. Heiratet Cundrîe 
Gâwâns Schwester. Der zweite Namensteil ist gewiss alt-
franz. guilas 'trügerisch, arglistig'; der erste ist vielleicht in 
li schois zu zerlegen und zu englisch und holländisch scout 
'Kundschafter, Wartmann' zu stellen." 
Für uns sind die Lischoys Episoden P. 535, в - 536, i4 und 
P. 542,25 - 543, β von viel weniger Belang als der Name ; 
„der trügerische Kundschafter". Er ist ja sehr geeignet für 
den Diener einer Herrin, die wir auch mit diesem Laster 
der betrügerischen Gesinnung behaftet kennen lernen. 
Ohne feste Ordnung besprechen wir nun noch einige 
Orgelüse-Stellen. P. 512, 12, le-is sagt Orgelûse: 
mm dienst iu doch vil kleine frumt. 
bi tumpheit ich iuch schouwe 
sprach si: 'wan dâ lac iwer hant, 
der grif sol mir sin unbekant'. 
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An sich finden wir in diesem Zitat bloss eine zusammen-
fassende Übersicht über das Vorhergehende. Von P. 509, w 
an zeigt Orgelûse in ihrer Rede, wie hochmütig und stolz sie 
ist. Sehr gut ist sie sich inzwischen bewusst, dass sie da-
durch ihr Opfer nur noch stärker stachelt. Dennoch bleiben 
ihre letzten Worte schroff und grob. 
P. 514, 29 f.: swie sin (= Gawän) herze gein ir f loch, 
vil kumbers si im doch drîn zôch. 
Es bleibt sogar nicht bei den ersten Schmähungen. Alles 
was sie sagt, muss für Gâwân verletzend sein, und dass er 
dessenungeachtet doch immerfort ihre Minne begehrt, ist 
für uns ein Beweis, wie tief sinnliche Begierde ihn ergriffen 
hat 5 4 ) . 
Es müssen auch noch einige Schilderungen aus dem 
Orgelüse-Kreis untersucht werden, die höchstwahrscheinlich 
ebenfalls durch apokalyptische Vorstellungen angeregt 
worden sind. 
Wi r erinnern uns der lustigen Gesellschaft, der Gâwân 
begegnet, als er den Garten betritt, aus dem er Orgelûsens 
Pferd holen soll. Es ist eine grosse Schar von Frauen und 
Männern, die sich lustig mit Musik, Gesang und Tanz 
unterhält. Erst als sie den Eintretenden bemerken, ver-
stummen ihre Lieder und werden sie traurig б б ). 
Weil diese Leute in einer nicht genauer bezeichneten Ver­
bindung mit Orgelûse stehen und ihre Stimmung dieser 
gegenüber keine allzugünstige ist — wir wiesen schon auf 
die von ihnen ausgesprochene Mahnung „exite de illa" — 
ist es wohl wahrscheinlich, dass hier aus der Apokalypse 
Verse nachhallen wie : 
Арок. XVII, 15 : „Aquae, quas vidisti, ubi meretrix sedet, 
p o p u l i s u n t , e t g e n t e s e t l i n g u a e " . 
Oder aus Арок. XVIII, 22, wo noch immer die Rede ist 
von Babylon, der schönen Stadt, die jetzt gefallen ist : 
„Et vox citharoedorum, et musicorum, et tibia canentium 
et tuba non audietur in te amplius " 
Auch uns ist klar, dass hier ein Gegensatz zwischen 
Wolfram und der Apokalypse vorliegt: während hier aus-
drücklich hervorgehoben wird, dass Musik von Spielleuten 
nicht mehr ertönt, spielt die Anwesenheit von Musikanten 
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gerade bei Wolfram eine Rolle. Dieser Gegensatz kann aber 
keine wirklichen Schwierigkeiten bereiten. 
Ferner werden im Parzival die Stimmen der „citharoe-
dorum" usw., sei es auch etwas schwächer, zum zweiten Mal 
in Beziehung zu Babylon-Orgelûse gesetzt. Orgelûse fragt 
nach dem Ritter, den Gâwân dem Fergen Plippalinôt als 
Eigentum gab. Dabei treten auch die ,,mercatores", oder 
vielmehr ihre Waren wieder auf; Plippalinôt redet dort6e) 
von einer H a r f e , die er als Lösegeld für seinen Gefange-
nen erhalten möchte ; Orgelûse gewährt ihm diese. 
Und zum dritten Male treten Musikanten auf, dort, wo 
Wolfram in seiner Dichtung die Hochzeit der Orgelûse und 
des Gâwân feiert, und dieser „umb guote videlaere" bittet67 ). 
Bei diesem Feste aber benutzt der Dichter die sich unge-
zwungen ergebende Gelegenheit, sich von seiner apokalyp-
tischen Vorlage zu lösen, um sich der Wirklichkeit des 
höfischen Lebens zuzuwenden. Da es aber nicht unsere 
Aufgabe ist, ausführlich zu untersuchen, wo und weshalb 
Wolfram die apokalyptische Inspiration aufgibt und selbst-
gewählte Pfade geht, können wir hier über Orgelûse 
schweigen. Eben weil Wolfram mit der Apokalypse so ganz 
vertraut ist, kann er sie genau gestalten zu demjenigen, was 
er für seine Dichtung nötig hat, so dass seine Übergänge 
von einem Vorstellungskreis zum anderen für den Uneinge-
weihten fast unbemerkbar sind. Für unsere Zwecke genügt 
es deshalb, festzustellen, dass Wolfram sicherlich bis P. 644 
seiner Orgelûse die Züge des Weibes Babylon hat verleihen 
wollen. Da empfängt Gâwân ihre Minne ! 
Dann aber schreitet der Dichter vom Gral-Apokalypse-
Motiv hinüber in das Reich des Ritterlebens, um den 
Parzival-und Arthurstoff weiter zu entwickeln ; und es ist 
wohl sehr auffällig, dass nach dieser Stelle der Name Orge-
lûse mehr und mehr dem Titel ,,diu herzogin" weicht, so 
z.B. P. 669,29 ; 670,25 ; 672.26: 673,26 ; 696 β ; 769, sff. u.ö. 
W o an ihren früheren Charakter erinnert werden soll, z.B. 
700, 4 heisst sie wieder Orgelûse. Zudem auch noch 728, 26 : 





Es gibt in Wolframs Parzival neben den Personen, die 
man ziemlich leicht aus apokalyptischen Vorlagen deuten 
kann, auch solche, deren Bestimmung beim ersten Anblick 
nicht so einfach zu sein scheint, die aber nach ihrer „Ent-
deckung" jedesmal zur Überzeugung führen, dass die 
Apokalypse ganz selbständig dichterisch verwendet worden 
ist. Eine dieser Gestalten ist auch Feirefîz. 
Er tritt im Anfang der Dichtung gar nicht auf, obwohl 
er schon im ersten Buche genannt wird. Der Dichter ver-
spricht ihm dort auch schon eine grosse Zukunft. Er ist der 
Sohn Gahmurets und Belacânens, und als Kind eines weissen 
Vaters und einer schwarzen Mutter ist Feirefîz Anschevîn 
zweifarbig wie eine Elster1). Sein Name wird P. 317 noch 
einmal genannt, aber erst P. 328 vernehmen wir etwas mehr 
von ihm. Cundrîe erzählt, dass er über zwei Länder herrsche 
— Azagouc und Zazamanc —; und mächtig ist er zu Land 
und zu Wasser. Er soll sehr reich sein und wird wie eine 
Gottheit verehrt; er ist ein erhabener Fürst und seine per-
sönliche Tapferkeit ist über alles Lob erhaben2). 
Erst im XV. Buch tritt er handelnd auf, spielt aber dann 
eine sehr wichtige Rolle : wir stehen vor dem Bruderkampf 
zwischen Feirefîz und Parzival. Um aber die Möglichkeit 
zu diesem dramatischen Ereignis zu schaffen, nennt Wolf-
ram nicht sofort Feirefîz' Namen, sondern führt ihn etwas 
verhüllt ein : 
P. 735, 2-4 : der selbe kurteise 
was ein heidenischer man, 
der toufes künde nie gewan. 
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Dieser Mann hat eine kostbare Rüstung, sodass er in 
seinem Harnische mit schillernden Edelsteinen ganz pracht-
voll aussieht. Hier zeigt sich wieder Wolframs farbenlieben-
des Gemüt. Zudem hören wir noch, wie die Rüstung „ime 
berge zAgremuntîn" von Salamandern angefertigt wurde3) , 
und dass Helm und Pferdegeschirr mit den übrigen Teilen 
der Rüstung in Schönheit harmonisieren4). Der Dichter 
will uns im XV. Buche seiner Erzählung das Zusammen-
stossen der zwei Brüder Parzival und Feirefîz möglichst 
wirkungsvoll vorführen, und wir wundern uns deshalb nicht, 
dass er dem Gegenspieler seines Helden vorläufig sehr viel 
Aufmerksamkeit widmet. Er spricht abwechselnd vom 
Manne selbst und von dessen Waffen, kehrt wieder zum 
Manne zurück, um noch einmal sein grosses Heer erwähnen 
zu können5), und schliesslich zaubert er uns in phantasie-
voller Schau Feirefîz' Schild vor und gibt uns so eine Ahnung 
von dem orientalischen Reichtum dieses „heiden". Der 
Schild aus „aspindê" ist besetzt mit Edelsteinen feinster Art, 
und der Stein „üf dem buckelhûse" verdient besondere 
Beachtung6). 
Im Kampf stärkt ihn der Gedanke an seine Geliebte, aber 
auch der orientalisch-mystische Glaube an die magische 
Kraft der Edelsteine spielt dabei eine grosse Rolle7). Der 
Dichter kann das Thema des Reichtums auch variieren, wie 
mehrere Stellen beweisen8). 
Wir haben hiermit die Hauptbelege gegeben für das, was 
man an Feirefîz in weiterem Sinne das Äussere nennen 
könnte. Wir berührten hie und da schon etwas, das für eine 
definitive Deutung wichtig sein kann, aber das eigentliche 
Wesen dieser kampflustigen Gestalt liessen wir noch un-
berührt. 
Als Ausgangspunkt einer Erklärung bringen wir zu-
nächst, was San-Marte als Zusammenfassung des Charak-
ters der Secundille gibt. Diese verschmäht es nicht, Feirefîz 
in ihren Dienst zu nehmen und ihn durch berauschende 
Minne für sich zu gewinnen. Herrlich stattet sie ihn mit 
prächtigen Waffen und mit Rüstzeug aus, mit Edelsteinen 
voll Wunderkräfte Feirefîz achtet seine geliebte Se-
cundille noch höher als seine Götter selbst. Und dieser sucht 
Abenteuer im Abendlande9). 
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Wenn wir daran erinnern dürfen, dass San-Marte, wie 
oben schon gezeigt, eben im Orient die Brutstätte, das Reich 
„des Schwarz" sehen wollte, so ist es begreiflich, wenn wir 
hinter Feirefîz irgendeinen teuflischen Trabanten vermuten; 
San-Marte sagt über das Brüderpaar : 
„Dass Wolfram sich dieses feindlichen Gegensatzes be-
wusst gewesen, spricht er deutlich genug dadurch aus, dass 
hier wie nirgend anderswo im Gedicht der Gottesheld fast 
durchweg „der getoufte" und Feirefîz „der heiden" genannt 
wird So steht Christengott und Heidengott, sakramen-
tale Gattentreue und ungeheiligte Minne, gläubiges Gott-
vertrauen und Wunderkraft toten Gesteins sich gegen-
über" 9) . 
Obschon wir nicht ganz einverstanden sind mit den 
letzten Worten, führen doch gerade sie uns auf eine be-
stimmte Spur. Wir sind mit San-Marte einverstanden, wenn 
er in Parzivals Sieg über Feirefîz noch einen „Sieg des 
Lichtes über die Finsternis, des Glaubens über den Un-
glauben, Gottes über den Teufel"10) erblickt. Dabei darf be-
sonders die letzte Antithese nicht übersehen werden. Denn 
wenn wir vom Sieg Gottes über den Teufel hören, denken 
wir wohl an erster Stelle an dessen ersten Sieg, der uns 
aus dem Fall der Engel bekannt ist. Nun aber tut die 
Hl. Schrift des Abfalls der Engel nicht auffällig oft Er-
wähnung, aber einer der wichtigsten Belege, wenn nicht der 
wichtigste, begegnet uns gerade in der Apokalypse11): 
(7) „Et factum est praelium magnum in caelo: Michael, 
et angeli eius praeliabantur cum d r a c o n e , et d r a c o 
pugnabat, et angeli eius : 
(8) et non valuerunt, neque locus inventus est eorum 
amplius in caelo. 
(9) Et proiectus est draco ille magnus, serpens antiquus, 
qui vocatur diabolus, et satanás, qui seducit universum ог-
bem : et proiectus est in terram, et angeli eius cum ilio missi 
sunt. 
(10) Et audivi vocem magnam in caelo dicentem: nunc 
facta est salus, et virtus, et regnum Dei nostri, et potestas 
Christi eius : quia proiectus est accusator fratrum nostrorum, 
qui accusabat illos ante conspectum Dei nostri die ас nocte. 
(11) Et ipsi vicerunt eum propter sanguinem Agni, et 
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propter verbum testimonii sui, et non dilexerunt animas suas 
usque ad mortem." 
Wenn wir nun, geleitet von San-Marte, der uns die 
Richtung zeigt, uns auf den Weg zur Lösung begeben und 
des Feirefîz Eigenheiten als dichterische Verwertungen von 
Einzelzügen des „draco" erkennen dürfen, sind wir doch 
nicht sofort am Ziel. Es wird nämlich erst nötig sein, unsere 
Arbeitsgrundlage zu erweitern und breiter zu gestalten, 
denn dieser „draco" und alles was zu ihm gehört, spielt in 
so häufig wiederholter Rolle, dass wir staunen müssen, wie 
Wolfram alle diese Merkmale in einer einzigen Person zu 
vereinigen und zu Fleisch und Blut zu verkörpern gewusst 
hat. 
In der Apokalypse gibt es nämlich sehr viele Verse, in 
denen man den „draco" oder dasjenige, was sehr nahe mit 
ihm verwandt ist, entdecken kann; wir brauchen sie zwar 
nicht alle zu zitieren. Sie sind auch ziemlich zerstreut und 
nicht leicht zu überblicken. Denn wir müssen ausser dem 
„draco" als Teufel oder Teufelsinkorporation einen „ser-
pens", einen „angelus" (malus), einen „diabolus", einen 
„satanás", eine „stella", und zwei „bestia" nennen, eben 
weil diese in demjenigen, was ihnen gemeinschaftlich ist, die 
Stoffe bieten, aus denen der Dichter seine Feirefîz-Gestalt 
aufgebaut hat. 
Und dann müssen wir noch andere Register ziehen, um 
den vollen Akkord vernehmen zu können. Wir wollen der 
systematischen Entwicklung wegen erst die apokalyptischen 
Stellen nach dem lateinischen Stichwort alphabetisch ge-
ordnet, soweit wie nötig vollständig geben, um darauf die 
Baustoffe zum Feirefîzbilde ebenfalls nach Stichworten ge-
gliedert, darzubieten, wobei wir dann Gelegenheit haben 
werden, die entsprechenden Stellen der Apokalypse zu 
vergleichen. 
Aber sofort stossen wir auf eine Schwierigkeit. Es kommt 
Арок. IX ein „angelus abyssi" vor, und ein Engel, dem der 
„clavis putei abyssi" gegeben worden. Auch im XX. Kapitel 
beschreibt der Evangelist einen Engel „habentem clavem 
abyssi", aber es ist nicht deutlich, wie diese drei Engel sich 
zu einander verhalten. Sloet bemerkt zu dem ersten 
Schlüsselträger, er sei nach der Meinung einiger Erklärer 
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der Satan12 ). Wi r entscheiden uns in diesem Punkte nicht, 
weil es für die Einsicht in unsere Deutung nicht nötig ist, 
und wir bringen, was wir vom angelus (malus) finden. 
,, ( 1 ) Und der fünfte Engel stiess in die Posaune, da sah 
ich, dass ein Stern vom Himmel auf die Erde gefallen war, 
und der Schlüssel zum Brunnen des Abgrundes ward ihm 
gegeben. 
(2) Und er tat den Brunnen des Abgrundes auf, und 
Rauch stieg auf aus dem Abgrunde wie Rauch eines grossen 
Ofens und die Sonne und die Luft wurden vom Rauche des 
Brunnens verfinstert. 
(3) Und aus dem Rauche des Brunnens kamen Heu-
schrecken auf die Erde und ihnen ward Macht gegeben, wie 
die Skorpione der Erde Macht haben 
(7) Und die Gestalt der Heuschrecken war gleich 
kampf gerüsteten Rossen. . . . 
(9) Und sie hatten Harnische wie eiserne Harnische, 
und das Rauschen ihrer Fittiche war wie Rasseln von 
Wagen vieler Rosse, die zur Schlacht rennen . . . . 
(11) Und sie hatten über sich als König den Engel des 
Abgrundes, dessen Name auf hebräisch ist Abaddon, auf 
griechisch aber Apollyon, das heisst : Verderber 
(15) Und die vier Engel wurden gelöst, die auf die 
Stunde und den Tag und den Monat und das Jahr bereit 
waren ein Drittel der Menschen zu töten. 
(16) Und die Zahl des Reiterheeres war zwanzig-
tausend mal zehntausend und ich hörte ihre Zahl. 
(17) Und so sah ich die Rosse im Gesichte und die 
darauf sassen hatten feurige und braune und schwefel-
farbige Harnische und die Köpfe der Rosse waren wie 
Löwenkopfe und aus ihren Rachen geht Feuer und Rauch 
und Schwefel" 13 ). 
Den Inhalt dieses Kapitels der Apokalypse können wir 
kurz so wiedergeben : aus dem Brunnen des Abgrundes 
steigt ein Rauch wie aus einem grossen Ofen herauf, und 
es gehen dämonische Wesen in der Gestalt von Heu-
schrecken daraus hervor. Diese ziehen wie ein Schreckens-
heer unter Anführung des Teufels auf. Vom Euphrat her 
zieht eine grosse Heereszahl von dämonischen Reitern 
heran. 
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Das XX. Kapitel redet auch von einem Engel, der den 
Schlüssel des Abgrundes trägt. Er ist der Widersacher des 
Drachens, der „alten Schlange, die der Teufel und der 
Satan ist". Auf tausend Jahre wird der Erzfeind des Men-
schen im Abgrund verschlossen. Nach Ablauf dieser Frist 
wird er losgelassen und kann mit Gog und Magog die 
heilige Stadt bekriegen. Aber das Ende wird sein, dass der 
Teufel in den Feuer- und Schwefelpfuhl geworfen wird, in 
dem auch das Tier und der falsche Prophet verweilen : 
„(1) Und ich sah einen Engel vom Himmel nieder-
steigen, den Schlüssel des Abgrundes und eine grosse Kette 
in der Hand. 
(2) Und er ergriff den Drachen, die alte Schlange, die 
der Teufel und der Satan ist, und band ihn auf tausend 
Jahre 
(3) und warf ihn in den Abgrund und verschloss und 
versiegelte über ihm, dass er die Völker nicht mehr verführe, 
bis die tausend Jahre vollendet s ind . . . . 
(4) Und ich sah Stühle und sie setzten sich darauf und 
Gericht ward ihnen gegeben, und die Seelen der Enthaupte-
ten um des Zeugnisses Jesu und des Wortes Gottes willen 
und derer, die das Tier und sein Bild nicht anbeten und 
sein Malzeichen nicht auf ihre Stime und auf ihre Hand 
nahmen. . . . 
( 7 ) Und wenn die tausend Jahre vollendet sind, wird der 
Satan aus seinem Gewahrsam losgelassen werden und aus-
gehen und die Heiden an den vier Enden der Erde ver-
führen, Gog und Magog, und sie zum Kampfe sammeln; 
deren Zahl ist wie der Sand des Meeres 
(9) Da fiel Feuer von Gott aus dem Himmel herab und 
verzehrte sie 
(10) und der Teufel, ihr Verführer, wurde in den Feuer-
und Schwefelpfuhl geworfen, wo auch das Tier und der 
falsche Prophet Tag und Nacht in alle Ewigkeit werden 
gepeinigt werden"1 4) . 
Auch in der Gestalt einer „bestia" tritt der Teufel in der 
Apokalypse auf: 
„Und wenn sie ihr Zeugnis vollendet haben, wird das 
Tier, das aus dem Abgrunde aufsteigt, wider sie Krieg 
führen und sie überwinden und sie töten"1 5) . 
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.,( 1 ) Und ich sah aus dem Meere ein Tier aufsteigen mit 
sieben Köpfen und zehn Hörnern 
( 2 ) — und der Drache gab ihm seine grosse Kraft und 
Gewalt. 
(3) Und ich sah einen seiner Köpfe wie zu Tode ver-
wundet, doch seine Todeswunde wurde geheilt und die 
ganze Erde sah staunend dem Tiere nach. 
(4) Und sie beteten den Drachen an, weil er dem Tiere 
die Gewalt gegeben hatte, und beteten das Tier an und 
sprachen : „Wer ist dem Tiere gleich und wer kann mit ihm 
Krieg führen?" 
(7) Auch ward ihm gegeben Krieg mit den Heiligen zu 
führen und sie zu überwinden. Auch ward ihm Gewalt über 
alle Geschlechter und Völker und Zungen und Stämme ge-
geben. 
( 8 ) Und alle Bewohner der Erde beteten es an — 
(11) Und ich sah ein anderes Tier von der Erde auf-
steigen und es hatte zwei Hörner gleich einem Lamme und 
redete wie ein Drache. 
(12) Und alle Gewalt des ersten Tieres übte es vor ihm 
und machte, dass die Erde und ihre Bewohner das erste 
Tier anbeteten, dessen Todeswunde geheilt ward. 
(13) Auch tat es grosse Zeichen 
(14) und verführte die Bewohner der Erde durch die 
Zeichen, die ihm gegeben waren vor den Augen des Tieres 
zu tun, und gebot den Bewohnern der Erde ein Bild dem 
Tiere zu machen, das die Wunde vom Schwerte hatte und 
wieder auflebte. 
(15) Und ihm ward gegeben Odem dem Bilde des Tieres 
zu geben, auf dass das Bild des Tieres sogar rede, und zu 
machen, dass alle, die das Bild des Tieres nicht anbeten, 
getötet werden"1 6 ). 
Als einschlägige Stelle kommt femer in Betracht die 
Episode des nahen Gerichtes : 
„(9) Und ein dritter Engel folgte ihnen nach und sprach 
mit lauter Stimme: „Wenn jemand das Tier und sein Bild 
anbetet und ein Malzeichen an seine Stirn oder an seine 
Hand empfängt, 
(10) wird auch er vom Zomweine Gottes trinken, der 
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im Kelche seines Zornes lauter eingeschenkt ist, und mit 
Feuer und Schwefel vor den Augen der heiligen Engel und 
vor den Augen des Lammes gepeinigt werden. 
(11) Und der Rauch ihrer Qual wird von Ewigkeit zu 
Ewigkeit aufsteigen und sie haben Tag und Nacht keine 
Ruhe, die das Tier und sein Bild anbeteten und wer das 
Malzeichen seines Namens annahm"1 7). 
„(8) Das Tier, das du sahst, war und ist nicht und wird 
aus dem Abgrund aufsteigen und ins Verderben fahren. . . . 
(13) Diese (Könige) sind eines Sinnes und werden ihre 
Kraft und Gewalt dem Tiere übergeben 
(17) Denn Gott gab es ihnen ins Herz, seinen Ratschluss 
zu vollstrecken, ihr Reich dem Tiere zu geben"1 8) . 
„(19) Und ich sah das Tier und die Könige der Erde 
und ihre Heere versammelt, um Krieg mit dem zu führen, 
der auf dem Rosse sass, und mit seinem Heere. 
(20) Und das Tier ward ergriffen und mit ihm der 
falsche Prophet, der die Zeichen vor ihm tat, womit er 
solche verführte, die das Malzeichen des Tieres annahmen 
und die dessen Bild anbeteten. Diese zwei wurden lebendig 
in den Feuerpfuhl geworfen, der mit Schwefel brennt"1 9) . 
Die Hauptgestalt des Teufels ist jedoch der „draco" in 
Арок. XII. 
„(3) Und ein anderes Zeichen erschien am Himmel und 
siehe, ein grosser, feuerroter Drache, mit sieben Köpfen und 
zehn Hörnern und auf seinen Köpfen sieben Kronen 
(13) Und als der Drache sah, dass er auf die Erde ge-
worfen war, verfolgte er das Weib, die Mutter des Knäb-
leins. 
(14) Und dem Weibe wurden zwei Fittiche des grossen 
Adlers gegeben, dass sie in die Wüste an ihre Stätte fliege, 
wo sie eine Zeit und zwei Zeiten und eine halbe Zeit fem 
von der Schlange ernährt wird. 
(15) Und die Schlange schoss aus ihrem Rachen Wasser 
wie einen Strom hinter dem Weibe her, um sie durch den 
Strom wegzuschwemmen. 
(16) Und die Erde half dem Weibe, und die Erde tat 
ihren Mund auf und verschlang den Strom, den der Drache 
aus seinem Rachen schoss. 
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(17) Und der Drache ward wider das Weib erzürnt und 
ging fort, mit den Übrigen von ihrer Nachkommenschaft 
Krieg anzufangen"20). 
„(11) Und ich sah ein anderes Tier von der Erde auf-
steigen ; es hatte zwei Homer gleich einem Lamme und 
redete wie ein Drache"2 1) . 
Hiermit haben wir zur Genüge die für uns nötigen 
Belege aus der Apokalypse angeführt, denn „Satanas", 
„Serpens" und „Stella" fügten wir schon in den Zusammen-
hang ein. Jetzt gilt es, die sich mannigfach kreuzenden Ver-
bindungsfäden aufzudecken und zu entwirren. 
Ausdrücklich jedoch müssen wir bemerken, dass die 
Wolframsche Feirefîzgestaltung aus den vielen apokalyp-
tischen Elementen eine dichterisch völlig freie ist, d.h. 
Wolfram hat sich aus den Zügen der ganz v e r s c h i e d e -
n e n Figuren der Apokalypse selbständig eine einheitliche 
Person aufgebaut. Hiermit soll aber noch nicht gesagt sein, 
dass er den draco, die beiden Tiere usw. als miteinander 
identisch hat auffassen wollen. 
Wir erinnern erst noch einmal an San-Martes Worte, 
die uns für unsere Untersuchung einen Fingerzeig gaben. 
Der Kampf, dessen Sieg ein Sieg „Gottes über den Teufel" 
sein sollte, wird ausführlich von Wolfram beschrieben und 
feierlich eingeleitet, als ob er uns genau aufmerksam machen 
und vorbereiten wollte auf die grosse Entscheidung. Ohne 
die Episode vollständig hier anzuführen — denn wenn man 
nur bis zur Wiedererkennung gehen will, umfasst sie alles, 
was zwischen Str. 737, 19 und 748, 12 liegt — wollen wir 
sie doch mit der entsprechenden Stelle der Apokalypse XII, 
7-11 vergleichen. Die dramatische Zuspitzung bringt Wolf-
ram Str. 740, 2-5, da ein Bruder den andern bekämpft : 
ich muoz ir strît mit triwen klagen, 
sît ein verch und ein bluot 
solch ungenâde ein ander tuot. 
si warn doch bêde eins mannes kint, 
und 740, 28-30 : si warn doch bêde niht wan ein. 
mîn bruodr und ich daz ist ein lîp, 
als ist guot man unt des guot wîp. 
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Dasselbe Motiv findet man in der Apokalypse: waren 
doch Michael und Luzifer vor seinem Fall, ja alle Engel, 
wie Brüder untereinander. 
Sodann zeigt sich die Identität der Stellen darin, dass 
hier Wolfram — auch San-Marte hat schon hierauf hin-
gewiesen (s. oben S. 77) — den Gegensatz „getoufte"-
„heiden", durch vielfache Wiederholung dieser Adjektive, 
die er statt der Namen Feirefîz und Parzival bringt, sehr 
scharf ausgeprägt hat 2 2) . Es ist das kein Kampf zwischen 
zwei beliebigen Einzelpersonen, auch nicht zwischen einem 
beliebigen Ritter „lieht gevar" und einem, der „agelstem 
mal truoc" ; nein, es handelt sich hier tatsächlich um den 
grossen Himmelskampf, der vom Dichter auf die Erde ge-
bracht wird ; Michael führt Gottes Schwert gegen Satan. 
Weshalb hätte sonst der Dichter so oft Parzivals Beziehung 
zum Gral oder — deutlicher gesagt — zur stärkenden Kraft 
des Grals (den wir als Gottes-Symbol deuten) genannt? 
Man urteile selbst: 
737, 27 : in ( Parzival ) süle des grâles kraft ernem. 
740, i9 : daz wende (nämlich dass Parzival von 
Feirefîz getötet werde), tugenthafter grâl. 
741, 26: der geteufte wol getrûwet gote. 
743, i2 f. : ob im nu niht gehelfen megen 
Condwîr âmûrs noch der grâl. 
Denjenigen, der die regelrechte Entwicklung unserer Ar-
gumentation nicht abwarten will, sondern seine Schwierig-
keiten schon jetzt äussern möchte, weisen wir zu seiner 
Beruhigung selbst darauf hin, dass unsere Behauptung in 
offenen Widerspruch zu dem Ergebnis dieses Kampfes ge-
raten muss. Nach unserer Deutung wäre ein Sieg Parzivals 
über Feirefîz zu erwarten, und dennoch ist Feirefîz eigent-
lich nicht der Besiegte sondern der Sieger. Schon die Worte 
P. 740, i7-i9 : dirre strît müez im (Parzival) erwerben 
vors heidens hant ein sterben, 
daz wende, tugenthafter grâl, 
scheinen wenigstens die Möglichkeit von Parzivals Nieder-
lage zu enthalten. Wer aber P. 744, ю - 745, 28 erwägt und 
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P. 744, io liest : „von Gaheviez daz starke swert — mit slage 
ûfs heidens helme brast", der hat, wenigstens dem An-
scheine nach, das höchste Recht, gegen unsere Deutung 
dieses Zweikampfes Einwand zu erheben. Beim Kampf der 
Engel blieb Michael, der Gottesstreiter, Sieger, im Parzival 
ist der „heiden" der Stärkere. Feirefîz darf mit Recht sagen : 
P. 747, 4-8: du (Parzival) waerst doch schumpfentiure 
sît dîn swert zebrosten ist. gewert, 
al dîn werlîcher list 
mac dich vor tôde niht bewarn, 
ine well dich anders gerne spam. 
Abgesehen davon, dass wir in Feirefîz' Bekehrung viel-
leicht einen noch grösseren Sieg des „Lichtreiches" sehen 
können, und abgesehen davon, dass es oft wohl schwer zu 
sagen sein wird, wo der Dichter seine Vorlage verlassen 
will, um seine Dichterrechte geltend zu machen, dürfen wir 
nicht aus dem Auge verlieren, dass auch die Apokalypse 
dem Teufel anfangs eine Siegerrolle zuteilt : die hierher ge-
hörenden Belege erwähnen dessen Kraft als nicht gering. 
Sehr bezeichnend ist schon Арок. XIII, 7 : „Et est datum 
illi bellum faceré cum Sanctis, e t v i n c e r e e o s . Et data 
est illi potestas in omnem tribum et populum, et linguam et 
gentem." 
Gewiss, hier ist ein Sieg in einem anderen Kampf gemeint, 
aber man verlange von Wolfram keine getreue Wiedergabe 
seiner Vorlage, sonst rufe man einen Kopisten aber keinen 
Dichter herbei. 
Femer noch ! Gerade das Zersplittern des Schwertes 
Parzivals, die Ursache seiner Niederlage, liefert uns eine 
neue Parallelstelle zwischen dem Epos und der Geheimen 
Offenbarung. Denn gerade im Zusammenhang mit dem 
siegenden Teufel lesen wir Арок. XIII, 10: „Qui in cap-
tivitatem duxerit, in captivitatem vadet; qui in gladio occi­
dent, oportet eum gladio о с ci di . Hic est patientia et fides 
sanctorum." Hier ist nicht so sehr der Wortlaut als der Sinn 
besonders wichtig. Sloet bemerkt: der Sinn sei, dass die 
Christen sich nicht mit Gewalt widersetzen dürfen23). 
Wolframs Verarbeitung des grossen Himmelskampfes 
der Apokalypse beweist vielmehr, dass ihm auch die Einzel-
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heiten seiner Vorlage nicht entgangen sind, so dass wir aus 
der Argumentation unseres Gegners einen neuen Beweis 
für unsere Behauptung schmieden dürften : der Dichter will 
sogar dem Teufel das Seine lassen. 
Wir wollen jedoch nicht polemisch verfahren, sondern 
Positives leisten, und deshalb wenden wir uns wieder dem 
„heiden" zu, dessen Bild wir jetzt gliedern müssen, um die 
Einzelzüge mit bestimmten apokalyptischen Teufelszügen 
zu vergleichen. 
Für die oft wiederholte Nennung der Zweifarbigkeit24) 
finden wir in der Apokalypse keinen direkten Anhalt: sie 
wäre vielleicht bloss auf Abstammungsgesetze zurückzu-
führen. Wenn wir aber bedenken, dass Wolfram in Feirefîz 
gewissermassen den gefallenen Engel hat zeichnen wollen, 
bekommt diese Zweifarbigkeit doch wohl einen tieferen Sinn. 
Sollte das Weisse nicht auf die erste Natur deuten, und 
müssen wir in dem Schwarz nicht das Symbol des Teufels 
erkennen? Weiss und Schwarz hat auch sonst die 
Funktion, den Gegensatz von Gut und Böse anzudeuten. 
Vgl . P. 119, 17-30. 
Die ebenfalls oft betonte „minne" als Motiv des Handelns 
oder als Charakterzug von Feirefîz25) muss wohl ein Hilfs-
mittel menschlicher Vorstellungsart gewesen sein, um die 
Sinnlichkeit, das Lasterhafte eines Teufels überhaupt 
schildern zu können. Unmittelbare Urbilder bietet auch 
hierin die Apokalypse nicht. 
Ziehen wir ferner die Rüstung, angefertigt „ime berge 
zAgremuntîn", in den Kreis unserer Betrachtung. Wir 
haben schon mehrere Belege hierfür gegeben26), sodass wir 
uns mit einer Ergänzung begnügen können : 
P. 812, 21-22: wan mîn kursît salamander 
aspindê mîn schilt derander. 
Martin bietet uns hier eine willkommene Hilfe. Anläss-
lich des Namens Agremontîn verweist er auf Tit. 121, „wo 
von den Salamandern darin die Rede ist. Da die Salamander 
im Feuer leben, (s. zu 735, 24), so weist dies auf einen vul-
kanischen Berg, vielleicht auf den Ätna " 2 7 ) . 
Unmittelbar hiermit verbinden wir, was Martin aus 
Lamprechts Alexander zitiert über „aspindê daz holz": 
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daz holz daz ist ture, izne mac in den füre neheine 
wís verbrinnen"28), weil wir hier die Beziehung zum Feuer 
noch einmal haben. 
Umgekehrt können wir jetzt Martin weiter helfen. Die 
„würme Salamander in dem heizen f iure", die dieses feuer-
feste Rüstzeug machten, — „des schilt was holz, hiez as-
pinde: daz fûlet noch enbrinnet." (P. 741, 2-3.) — sind für 
uns zusammen mit Martins Worten über den vulkanischen 
Berg, eine Anregung, darin einen deutlichen Einfluss von 
Арок. IX, 1 ff.; XI, 7; XVII, 8; XIX, 20; XX, 1 ff. zu 
erkennen. Hier ist nicht nur ein „abyssus" gegeben, sondern 
es findet sich auch ein „stagnum ignis ardentis" und ein 
„fumus fomacis magnae" als Aufenthalt des „draco", des 
„serpens, qui est diabolus et satanás". Wenn ein Erklärer 
wie Martin, der nur wegen des Vorkommens von einigen 
„Salamandern" und ohne über irgendwelche weiteren 
Anknüpfungspunkte zu verfügen, schon an einen vulkani-
schen Berg denken zu müssen glaubt, wieviel mehr ist dann 
nicht unsere Auffassung zu rechtfertigen, die aus einer 
einzigen reichen Quelle schöpft und dort alle wesentlichen 
Bestandteile der Wolframschen Anschauungswelt nachzu-
weisen vermag. 
Hieran reiht sich leicht eine Besprechung über das Tier 
„ecidemôn" an. P. 481, β genannt, kommt es als „Helm­
schmuck" 2 9) des Feirefîz vor 736, 10; 739, ie; 741, ie; 
756, 24 ; 768, 24. Zwei dieser Stellen haben wir oben schon 
gebracht, die übrigen mögen hier folgen : 
P. 739, 16-18 : ecidemôn dem tiere 
wart etslîch wunde geslagen, 
ez moht der heim dar under klagen. 
P. 756, 24 f. : ecidemôn dem tiere 
was geteilet mit der strît. 
P. 768, 24 f. : ich trage ein ecidemôn 
ûf dem schilde, als si mir gebôt. 
Weil auch auf dem Schild das Tier vorkommt, dürfen wir 
sagen, dass es nicht bloss Helmschmuck, sondern eher ein 
Wappentier, das Attribut des Feirefîz ist. Wenn wir hören, 
was Martin II S. 367 ff. darüber gibt, wird uns wohl klar, 
dass man bis heute nicht recht deutlich wusste, was man 
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sich bei diesem Wort zu denken habe. Nachdem Martin die 
Stelle W . 379, 27 vermerkt hat, fährt er fort : 
,,danach sterben die giftigen Schlangen, sobald sie dies 
Tierchen gerochen haben. Dies deutet auf den Ichneumon, 
den Feind des Krokodils und der grossen Schlangen.. . . 
Hagen vermutet Entstellung der handschriftlichen Grund-
lage bei Solin 143, 17, wo auch hicheumon erscheint, und 
zugleich eine Schlangenart e n h y d r u s . . . . in einigen Hss. 
als i c h n e u m o n u m g e n u s aufgeführt wird. Es ist wohl 
anzunehmen, dass Wolfram seinen ecidemôn als Schlange 
ansah, wie solche nach Pseudocallisthenes als agathoi 
daimones und alles Giftige vertreibend verehrt wurden. 
Vergleiche auch die epidaurische Schlange des Aesculapius 
Plin. a.a.O. Darf man echidaimon „Schlangengott" als 
Grundlage für ecidemôn vermuten?" 
Das Beste an diesem Ausspruch Martins scheint uns die 
Auffassung zu sein, als sähe Wolfram seinen ecidemôn für 
eine Schlange an; wir stimmen der gleich folgenden Auf-
fassung Martins nicht zu, als ob Wolfram damit eine „alles 
Giftige vertreibende" Kraft hätte andeuten wollen. 
Wir können unsere Erklärung mit dem von Martin in 
Frage gestellten „Schlangengott" beginnen, dem wir mit 
einer kleinen Veränderung einen Schlangen-Gott oder eine 
Gott-Schlange gegenüberstellen ; wobei wir wieder völlig 
auf apokalyptischem Boden stehen. Man vergleiche noch 
einmal, was wir unter „Bestia", „Draco", „Serpens" be-
sonders aus Арок. XX, 2 angeführt haben. Nicht nur des-
halb, weil hier vom Teufel als von einem Tier, von einem 
Drachen, von einer Schlange die Rede ist, sondern weil 
sich auch öfters findet, dass er als „Gott" verehrt und an-
gebetet wird ; und nicht nur er, sondern auch sein Bild, seine 
„imago". Vgl. z.B. Арок. XIII 3, 4, 8. 12, 14, 15: XIV. 9, 
1 1 : XVI. 2 : XIX, 20; XX. 4. 
Daraus schliessen wir, 1. dass man besonders an einen 
Schlangengott zu denken hat; 2. dass auch dieses Schlangen­
bildnis in der Apokalypse seinen Prototyp hat. Wir denken 
hier an „imago" und „character bestiae" zugleich, weil wir 
uns nicht entscheiden wollen, ob mehr das „Bild" oder aber 
das „Malzeichen" des Tieres gewirkt habe. 
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Psychologisch das Einheitliche in der Vielheit: Bestia, 
Draco, Serpens, Diabolus, Satanas, Feirefîz, würme, sala-
mander, ecidemôn, Imago und Charakter Bestiae betrach-
tend, dürfen wir weiter gehen und in diesem Lichte noch 
andere Schattierungen der Wolframschen Vorstellungen 
aufweisen, die sonst unerklärt oder in einem falschen Licht 
verbleiben müssten. 
P. 739, ie f. ; ecidemôn dem tiere wart etslîch wunde 
geslagen. 
P. 756, 24 f. : ecidemôn dem tiere was geteilet mit der 
strît. 
Diese Worte Wolframs lenken so sehr die Aufmerksam-
keit auf die Wunde, den Schaden, der dem Tiere beigebracht 
worden ist, dass wir in dem, was man als blosse figürliche 
Rede, pars pro toto, ansehen könnte, Nachwirkung von 
apokalyptischen Versen finden möchten, wie die Stelle XIII, 
3 : „Et vidi unum de capitibus suis ( = bestiae) quasi occisum 
in mortem" ; XIII 14 : , ut faciant imaginem bestiae, quae 
habet plagam gladii", u.a.m.30). Darin ist von einer Ver-
wundung des Teufels sehr ausdrücklich die Rede. 
Zwar ist dieses wieder nur eine Kleinigkeit unter vielen 
anderen, aber wieviel gewinnt nicht durch diese Deutung 
Wolframs Gralgemälde an Schönheit und Klarheit, wiesehr 
steigert sich nicht durch diese einheitliche Deutung die Kraft, 
die Einheit und Geschlossenheit der Wolframschen Kompo-
sition. 
Ferner noch eine leicht übersehbare und von unseren 
Vorgängern übersehene Kleinigkeit. In Cundrîens Bericht 
über Feirefîz31) wird von ihm auch erzählt: „man betten 
an als einen got". Will man sich leicht hierüber hinweg-
setzen, so kann man natürlich mit dem einfachen Hinweis 
auf einen orientalischen Gebrauch die Sache erledigen. Aber 
das genügt uns nicht. Stärker und fester stehen wir, da wir 
auf Арок. XX, 4 ; XIII. 4, 8, 12, 15 ; XIV, 9, 11 : XVI, 2 ; 
XIX, 20 verweisen können, wo das „adoraverunt bestiam" 
der wiederholte Ausdruck des Teufelskultes ist. 
Und 3. ist es wohl kein reiner Zufall, auch keine Kleinig-
keit, was wir in derselben Schilderung P. 328, s-s lesen : 
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des kraft ist wît unde breit. 
zweier krone rîcheit 
stêt vorhteclîche in sîner pflege 
ûf dem w a z z e r und der e r d e n wege. 
Soll man mit Martin nur staunend äussern : „wege : der 
Sing. „Erdenweg" ist auffallend"32), oder haben wir hier 
Anspielungen an Арок. XIII, 1 vor uns: „Et vidi de m a r i 
bestiam ascendentem " und XIII, 11 „aliam bestiam 
ascendentem de t e r r a " von denen es heisst: „Et dedit 
illi draco virtutem suam et potestatem magnam" resp. „et 
loquebatur sicut draco" 3 3 )? 
Und bekommt dann das „vorhteclîche" in P. 328, β nicht 
den ausschliesslichen Sinn, „mit Furcht" 3 4 )? Wir brauchen 
noch nicht alles positiv zu bejahen, um dennoch einsehen zu 
können, in was für Einzelheiten, ja Feinheiten der Dichter 
sich apokalyptischen Einflüssen hingab. 
Hiermit wären die merkwürdigsten und auffälligsten 
Parallelen zwischen Feirefîz und seinem apokalyptischen 
Vorbild erledigt, obschon wir den Stoff bei weitem noch 
nicht erschöpft haben. Unsere folgenden Kapitel werden 
beweisen, dass noch manche Übereinstimmung vorliegt. 
Wem nun die Feirefîzgestalt als individuelle Einheit er-
scheint, und die sogar bis auf feinste dichterische Schat-
tierungen sich erstreckenden Analogien zwischen ihm und 
seinen Prototypen bei Johannes Evangelista als a u f f ä 11 i g e 
Erscheinungen erkennbar werden, der wird auch da, wo der 
ursächliche Zusammenhang zwischen den Wol f ramschen 
und den apokalyptischen Elementen weniger überzeugend 
sich darbietet, doch zugeben müssen, dass auf jeden Fall 
die Ähnlichkeit sehr tief reicht. 
Eben weil die unmittelbare Verwendung der apokalyp-
tischen Vorlage nicht von vornherein evident ist, halten wir 
uns auch für berechtigt, die wörtlichen Anführungen mög-
lichst zu beschränken, dagegen durch einfaches Nebenein-
anderstellen der Zeugnisse Zusammenhänge zu charakteri-
sieren. 
Feirefîz „ist ein künec her" (P. 328, 23), sehr berühmt: 
„sîn pris hat vil höhe kost" (P. 328, 26), er ist sehr tapfer: 
„nie man gesaz von sîner tjost" (P. 328, 25). Sein Gebiet 
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ist sehr gross: »manee simder lant diende sîner werden 
hant" (P. 737, ι f.), er hat ein grosses Heer: „er hete fünf 
und zweinzec her, der neheinez san dem rede vemam" 
(P. 736, 28 f.), gross ist sein Reichtum: ,,sîme rîchtuom 
glichet niht an den bâruc, swâ mans giht, und âne Tribali-
bot" (P. 328, ii ff.). — Ausser in den hier und an anderen 
Stellen gegebenen Belegen werden als Eigenschaften dieser 
Person noch ferner genannt: 
1. Seine königliche Würde, seine Macht und sein Ge-
biet: P. 745,28 ff.: 753,8 ff. 
2. Sein Reichtum : 735, э ff. ; 736, 15 ff. ; vgl. ferner die 
Stellen, die seine Rüstung schildern. 
3. Seine Tapferkeit: 768 und 770. 
Dementsprechend finden wir in der Apokalypse : IX, 11 
die Königswürde, eng verbunden mit Reichtum und Macht : 
XII, 3 ; XIII, 2, 4, 7, 12, 13, 14; XVII, 13. 17; von denen 
aus sich Brücken spannen zu den Begriffen „Heeresmacht" 
und „Kampfestätigkeit" wie in IX, 7, 15, 16, 17; XX, 7; 
XI, 7; XII, 17 und XIX, 19. 
Soweit spielt Feirefîz für unsere Beweisführung eine 
Rolle. Natürlich, dass die Bekehrung und die Taufe des 
Feirefîz grundverschieden ist von dem was in der Apoka-
lypse als des Teufels Los36) dargestellt wird, könnte eine 
Schwierigkeit bieten. Aber nur scheinbar. 
Über die Edelsteine auf Feirefîz' Schild und Rock haben 
wir nun noch etwas auszuführen ; sie werden Str. 735, is ff. 
und Str. 741, β ff. genannt. Fünf Arten derselben schmücken 
den Schild: „turkoyse, crisoprassis, smârâde, rubbîne, án-
trax = karfunkel". 
Nun kommen in der Apokalypse auch mehrere Edelstein-
arten vor, von denen diejenigen aus den Fundamenten des 
himmlischen Jerusalem eine herrliche Gruppe bilden. Арок. 
XXI, 19 finden wir sie, zwölf an der Zahl : Jaspis, sapphi-
rus, chalcedonius, smaragdus, sardonyx, sardius, chrysoli-
thus, beryllus, topazius, chrysoprasus, hyacinthus, amethys-
tus. Wenn wir hiervon abziehen, was in dem Kapitel 
Schastel marveile unter „Säule" identifiziert wird, nämlich 
Jaspis, smaragdus, sardius, chrysolithus, topazius, amethy-
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stus, hyacinthus, so bleiben noch übrig : Sapphirus, chalce-
donius, sardonyx, beryllus, chrysoprasus. Auf Feirefîz' 
Schild finden wir zunächst von diesen Steinen den „criso-
prasis"36). Den chalcedonius, welcher n u r a n e i n e r 
S t e l l e in d e r H l . S c h r i f t u n d z w a r A p o k . X X I , 1 9 
v o r k o m m t , was unserer Beweisführung noch eine be-
sondere Stütze verleiht, haben wir in dem Wolframschen 
,,calcidône", nämlich auf Feirefîz' Rock 735, 21, vor uns. 
Den smaragdus hat er sowohl für die Säule von Schastel 
marveile wie auch hier gebraucht, aber dann bleiben noch 
übrig : Sapphirus, sardonyx und beryllus. Statt deren finden 
wir bei Wolfram aber : turkoyse, rubbîne, und den anthrax 
oder karfunkel ; also auf jeder Seite drei. 
Es ist uns nicht gelungen, hier eine befriedigende Lösung 
zu geben. Der „Cursus completus sacrae Scripturae" von 
Migne37) gibt hier ungewisse Deutungen, oder besser 
Deutungen, die ineinander zu laufen scheinen. Unter „car-
bunculus" lesen wir Spalte 510: 
„Vox hebraea berketh, quae in nostra biblia redditur 
c a r b u n c u l u s in Septuaginta et Josepho et Vulgata red-
ditur e m e r a l d u s . Apud veteres emeraldus fuit gemma 
exquisitissima ; vocabant eam smaragdus ; viridis eme-
raldi color maxime gratus est." 
Daneben finden wir bei demselben Lexikographen 
Spalte 511 unter emeraldus: Gemma haec apud 
veteres nota erat sub anthracis vocabulo ; . . . . eius color est 
rubrum saturatius, coccíneo mixtum." Der emeraldus wäre 
also grün und rot. Die Verwirrung geht zurück auf eine 
Übersetzung des hebräischen nephech, das auch als eme-
raldus gegeben wurde, „sed quam Graeci et Latini pro 
carbúnculo sumunt" 38 ). 
Auch beryllus liefert Schwierigkeiten, wenn wir bei 
Migne Sp. 509 f. für das hebräische tarsisch: beryllus, 
chrysolithus und topazius finden. Die Schwierigkeit wird 
zum Teil gelöst in der Erklärung, dass „veterum topazius 
coloris erat pallide viridis fulvo intermixto, dum nostra 
caerulea, violacea vel alba"3 9) , aber das bringt uns doch 
keine einheitliche Deutung40). 
Vielleicht lässt sich der Sapphirus, der nach Migne 
Sp. 514 „caeruleus" ist, noch wohl vergleichen mit den tur-
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koysen, die nach Martin blaugrün 41 ) sind, eben weil in dem 
Element blau doch gewisse Übergangsformen von der einen 
Art zur anderen enthalten sein können. 
Wie verschieden endlich die Bestimmungen der Edel-
steinarten nach ihren Namen sind, und wie leicht dabei Irr-
tümer vorkommen können, ergibt sich auch aus Migne, der 
a.a.O. Sp. 512 unter Onyx und Sardonyx sagt: „Si nobis 
diiudicare liceat, ex varus interpretationibus a Septuaginta 
datis vocis hebraeae shohem certam speciei lapidis sic de-
signati notitiam habuisse n o n videntur. Eam illi varus 
modis t o p a z i u m , e m e r a l d u m , b e r y l l u m , s a r d o -
n y c h e m , s a p p h i r u m et o n y c h e m interpretantur". Ein 
Wort , das man auf sechs verschiedene Weisen übersetzt. 
Da ist eine einwandfreie Deutung der einzelnen Arten wohl 
unmöglich. Für „rubbîne" vergleiche man in dem Kapitel 
„Schastel marveile" den Abschnitt „Säule". 
Überschauen wir das Ergebnis unserer Untersuchung, so 
gelangen wir zu folgenden sicheren Punkten : 
1. Die Person des Feirefîz als „heidnischer" Bruder 
Parzivals, als König, den man als Gott verehrt, deutet auch 
durch seine Zweifarbigkeit auf den gefallenen Luzifer, 
dessen Abtrünnigkeit in der ganzen Hl. Schrift nirgends so 
eingehend geschildert wird wie in der Apokalypse des 
hl. Johannes. 
2. Des Feirefîz Macht, die sich mit grossen Heerscharen 
verteidigt, seine Gewalt über Wasser und Land, sein Reich-
tum, seine Tapferkeit und sein Ruhm werden in ähnlicher 
Weise bezeugt, wie die Apokalypse sie für den Satan belegt. 
3. Des Feirefîz Rüstung mit dem Wappentier „ecide-
mön" dem Schlangengott, der verwundet wird, sein Schild 
aus „aspindê", von Salamandern im Feuer angefertigt und 
mit vielen Edelsteinen geschmückt, erinnert in fast jeder 
Einzelheit ebenfalls an die Apokalypse. 
Auf Grund so vieler Übereinstimmungen und Parallelen 
zwischen Wolfram und Johannes Evangelista ist unsere 
Behauptung nicht zu kühn, dass Wolfram aus dem Stoff, 
den er in der Geheimen Offenbarung vorfand, in seiner 
Dichtung eine einheitliche Gestalt geschaffen hat, die trotz 
der genialen Gestaltungskraft des Dichters auch in ihrer 





In der ganzen Wolframschen Gralerzählung ist unter den 
„Dunkelmännern" vielleicht keiner so rätselhaft wie der 
düstere Clinschor. Seine Handlungsweise trägt eine dämo-
nische Art zur Schau, sodass es ziemlich leicht zu sein 
scheint, für diese Gestalt ein Vorbild oder vorbildliche Züge 
in der Geheimen Offenbarung aufzufinden. Aber allen 
Untersuchungen zum Trotz und ungeachtet San-Martes 
deutlicher Charakteristik1 ) dieses Zauberers, scheint es un-
möglich zu sein, für die Deutung dieser Person einen greif-
baren Halt zu finden. Wir müssen also zunächst von 
biographischen Erörterungen und einer Besprechung seines 
Lebenslaufes wie auch seiner Beziehungen zu verschiedenen 
Personen der Parzivaldichtung absehen, um unsere Auf-
merksamkeit auf eine Ausgeburt seines Geistes zu richten 
und einiges von Schastel marveile zu sagen, dieser interes-
santen Burg, deren Baumeister Clinschor ist. Sehr bezeich-
nend, sagt San-Marte2) , sind sowohl für die Burg wie für 
ihre Umgebung ,,die allegorischen Namen. Das Zauberland 
begrenzt der Strom Sapms und ihn zu überschreiten, 
ist ein gefährlicher Schritt, mit dem. . . . der Tod der Seele 
beginnt. Darum führt über diesen Strom auch nicht eine 
sichere Brücke, sondern nur eine gefährliche Furt 
Ein anderer Strom in Clinschors Gebiet ist der Poinzaclins, 
worin ein poine, poena und aclin, soumis, prosterné ent-
halten ist, der sich daher als Qualenstrom kundgibt. Auch 
die Estroit mâvoiê ( la voie étroite mauvaise ), der Unglücks-
hohlweg oder Übelpass liegt dort." 
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Schastel marveile ist in der Tat eingerichtet wie eine 
Zauberburg, und es umgibt sie eine gewisse Mysteriosität 
und Rätselhaftigkeit, die San-Marte3) mit folgenden 
Worten kennzeichnet: 
„In Seh. bereitet und brütet der Hass gegen alles, was 
Freude und Tugend atmet, seine düstem Pläne; teuflische 
Zauber sind die Hüter der Burg und ihrer Gefangenen 
beiderlei Geschlechts und mannigfaltigen Glaubens; Ritter 
und Frauen, in denselben Mauern streng von einander ge-
schieden, schmachten in Tantalusqual minneseliger Ritter-
herzen; es ist der Sitz des Verderbens und der Ver-
dammnis, tückisch anlockend, den Angelockten tückisch 
vernichtend." 
Ob wir hier alles in dem gleichen Sinne beurteilen müssen 
wie San-Marte, wollen wir jetzt noch nicht entscheiden. In 
jedem Falle müssen wir feststellen, dass San-Martes Urteil 
sehr sachlich und unverblümt ist. 
In etwas milderem Sinne äussert sich Martin : „Offenbar 
ist das Totenreich gemeint, in welches der Zutritt nur Aus-
erwählten und nur nach Überwindung grosser Schwierig-
keiten gestattet w a r . . . . Auf Schastel marveile befinden sich 
nun Hunderte von Frauen, getrennt von ihren Rittern und 
Knappen, die erst nach Gâwâns Erscheinen zusammen-
kommen dürfen. Natürlich, im Jenseits hört der Verkehr der 
Geschlechter unter den Schatten auf Als Gespenster 
erscheinen die Frauen an den Fenstern von Schastel mar-
veile auch des Nachts sichtbar, dann aber sind sie beim 
Eintritt des Helden zunächst völlig verschwunden. Dass 
sich unter diesen Frauen vier Königinnen befinden, . . . . ver-
wundert weniger, als dass nachher Arthur alle diese Damen 
mit Ausnahme seiner Mutter verheiratet. Wolfram scherzt 
selbst darüber"4). 
Unsere Deutung des Charakters der Cundrîe hat ergeben, 
dass man in ihr den Genius des Todes erblicken darf. Wir 
möchten nun Martin zustimmen und behaupten, dass sich, 
abgesehen von dichterischen Zutaten und freien Kombina-
tionen Schastel marveile tatsächlich zu dem Aufenthaltsort 
der Toten in der Apokalypse in Beziehung setzen lässt. Nun 
ist es wohl sehr auffallend, dass gerade Cundrîe die erste 
sein muss, die Schastel marveile erwähnt. Sie spricht : 
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P. 318, ιβ-19: ich weiz vier küneginne 
unt vier hundert juncfrouwen, 
die man gerne möhte schouwen, 
ze Schastel marveile die sint. 
Wenn wir nicht schon durch unsere beiden oben zitierten 
Erklärer auf den Gedanken gekommen wären, Schastel 
marveile als Totenreich zu betrachten, so wäre uns immer-
hin zu dieser Auffassung doch die Anregung in dem In-
teresse gegeben, das Cundrîe offenbar für diesen Ort zeigt. 
Ihrer Einladung, das Haus zu besuchen, wollen wir nicht 
sofort folgen, sondern es uns erst von aussen anschauen, 
wie auch Gâwân das tut. Als er die Burg erblickt, muss er 
gestehen, noch nie etwas derartiges gesehen zu haben. Das 
Gebäude sieht wie eine Ritterburg aus, und mit seinen vielen 
Türmen und Zinnen macht es den Eindruck der Kraft. Der 
Burghof ist weit, aber die Pracht und der Bau des ,,palas" 
fallen besonders auf, weil dessen Dach, gegen Regen und 
Schnee gesichert, die schillernd blaue Farbe von Pfauen-
federn hat. Die innere Ausstattung entspricht der äusseren 
Schönheit, denn die Fenstersäulen sind herrlich geschmückt, 
die Gewölbe hoch, und ringsum stehen Betten mit vielen 
reichbearbeiteten Kissen5 ). 
Der Ruf von Schastel marveile ist allerdings nicht gün-
stig, und ehe Gâwân seinen abenteuerlichen Besuch daselbst 
hat abstatten können, wird er von vielen gewarnt. Plippali-
nöt weist ihn auf das Unheimliche in Clinschors W a l d 6 ) , 
und Plippalinôts Tochter erschrickt, als Gâwân sie über das 
mysteriöse Schloss befragt: ja, sie bittet ihn dringlichst, er 
möge von seiner Neugierde ablassen7 ). Aber ihre Mahnung 
findet kein Gehör, denn Gâwân wird jetzt erst recht neu-
gierig und wendet sich an ihren Vater. Aber auch dieser 
hat keine Lust, seinen Gast in dieser Hinsicht aufzuklären, 
und er gebärdet sich fast wie ein Verzweifelter, bittet und 
beschwört Gâwân, diese Frage sich aus dem Kopfe zu 
schlagen, aber verrät dann doch schliesslich, dass man sich 
hier in der Nähe von Schastel marveile befinde8). Durch 
diese mittelbare Charakterisierung hat Wolfram in wohl 
gelungener Weise das Zauberschloss in eine Sphäre des 
Schreckens gehüllt9), und unsere Spannung auf dasjenige, 
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was dem kühnen Abenteurer Gâwân bevorsteht, aufs 
Höchste gesteigert. Dazu erregen die Einwohner der Burg 
unser Interesse. Cundrîe hat uns schon mitgeteilt : 
P. 318, 16-19: ich weiz vier küneginne 
unt vier hundert juncfrouwen, 
die man geme möhte schouwen, 
ze Schastel marveil die sint. 
Viele brechen auf, um die Burg zu sehen und sich selbst 
zu überzeugen10 ), aber Wolfram mässigt unsere Neugierde 
durch einen Hinweis auf die zu überstehenden Gefahren 
und durch die Nennung der Namen der vier Königinnen11 ). 
Nach vielen Strapazen gelingt es Gâwân bis zur Burg 
vorzudringen, und in den Fenstern erblickt er tatsächlich 
die Damengesellschaft12). Sie scheinen nicht gerade be-
schäftigt zu sein, denn sie sitzen da immerfort und schauen 
ruhig dem Kampf zwischen Gâwân und Lischoys Gwelljus 
zu13 ). Sogar während der Nacht befinden sich die schönen 
Mädchen in den Fensteröffnungen der Spukburg14). 
Natürlich will Gâwân wissen, wie es um diese schemen-
haften Wesen steht, und deshalb erkundigt er sich bei 
Plippalinöts Tochter15) und bei ihrem Vater 1 6 ) . Die ab-
schlägigen Antworten der beiden lernten wir bereits oben 
kennen. Wir finden sie auch noch bekräftigt P. 561, і4-і 1 7 ) . 
Schliesslich erwähnt Wolfram diese Damen noch P. 565, 
21-26 18) U n d P . 653, 16-19 1 9 ) . 
Jetzt nötigt der gebotene Stoff zu einer Besprechung, und 
weil wir von vornherein mit Martin einverstanden sind2 0), 
der in Schastel marveile ein Totenreich erblickt, wollen wir 
auf dieser Voraussetzung weiteraufbauen ; es wird sich er-
geben, dass Martins Totenreich ein anderes ist als das 
Totenreich, an das wir denken. 
Es handelt sich für uns um die Frage, ob auch in der 
Apokalypse etwas derartiges wie ein Schastel marveile zu 
entdecken ist. Wir können dies sofort bejahen, aber wir 
geben zu bedenken, dass das Totenreich für jede dichteri-
sche Phantasie ein dankbarer Gegenstand gewesen sein 
dürfte, weil der Dichter hier nach Belieben dem freien 
dichterischen Spieltriebe folgend, aufbauen und gestalten 
kann. Für den Untersucher jedoch, der aus der Schilderung 
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eines solchen Ortes gemeinschaftliche Züge mit einem 
andern Totenreich, nämlich mit dem einer etwaigen Vor-
lage, herauslesen will, wird die Aufgabe um so schwieriger, 
je mehr Spielraum der Vorstellungskraft des Dichters ge-
blieben ist. W a s hat Dante nicht alles in der Hölle seiner 
Phantasie gesehen ! Die Verbindungsmöglichkeiten sind 
zahlreich, und es hängt sehr viel vom Gedankenkreis und 
der Einstellung des Verfassers ab, ob er sich mehr raffi-
nierter Grausamkeiten und körperlicher Quälereien oder 
mehr der Folter des Geistes bedient. 
Wolfram stellt uns das Totenreich als ein Schloss dar, 
als ein Spukschloss, als eine Wunderburg. Das ist ohne 
weiteres verständlich, wenn wir uns einen Augenblick in die 
mittelalterliche Mentalität eines höfischen Epikers hinein-
denken. Sein Geist fasst ein Reich nicht so sehr als ein 
ausgedehntes Gebiet auf, sondern bestimmt durch einen 
starken Mittelpunkt, der das ganze Gebiet beherrscht, durch 
eine Burg als Mittelpunkt des Landes, in der der mächtige 
Herrscher seinen Sitz hat. Wolframs Auffassung des Toten-
reiches als Schloss bietet somit keine Schwierigkeiten. Weil 
nun Schastel marveile sehr wenig mit dem ,,Totenreich" der 
Apokalypse übereinstimmt, so müssen wir diesen Tat-
bestand auf Rechnung der dichterischen Freiheit setzen. 
Nicht ohne Absicht haben wir bisher auch nichts gesagt von 
den Schrecken im Innern der Burg : Zauberbett, Bauer und 
Löwe. Denn auch von diesen spricht die Apokalypse nicht, 
wenigstens nicht im Zusammenhang mit einem „Toten-
reich". Und dennoch glauben wir Analogien erkennen zu 
können. 
Für Cundrîe, den Genius des Todes, lässt sich ein Proto-
typ nachweisen in Арок. VI, 8 : „Et ecce, equus pallidus ; 
et qui sedebat super eum, nomen illi Mors, " Aber 
Cundrîe ist — auch darauf wiesen wir schon im Vorüber-
gehen — die erste, die von Schastel marveile spricht, die 
e r s t e , die bei ihrem e r s t e n Auftreten die Ritter auf-
fordert, die gefangenen Frauen auf Schastel marveile zu 
befreien. Dieses Verhalten der Cundrîe macht den Ein-
druck, von wenig Bedeutung zu sein. Wi r heben es aus-
drücklich hervor : mit der Vorstellung von Cundrîe verband 
sich bei Wolfram sofort der Gedanke an Schastel marveile 
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und die gefangenen Frauen. Bei ihm war das kein Zufall, 
sondern die Folge der Einwirkung der Vorlage. Denn unser 
oben nur teilweise gegebenes Zitat Арок. VI, 8 fährt in 
demselben Vers weiter : et infernus sequebatur eum, 
und der Hades folgte ihm". 
Man lasse sich nicht durch die Tatsache beirren, dass in 
der Apokalypse eine Person, in Parzival eine Burg das 
Totenreich symbolisiert. Man bedenke, dass die Symbole 
die Wirklichkeit noch durchschimmern lassen : „De Hades 
is een verpersoonlijking van de onderwereld"21); und die 
anschliessenden Verse der Apokalypse geben uns völligen 
Aufschluss : ,,Et cum aperuisset sigillum quintum, vidi sub-
tus altare animas interfectorum propter verbum Dei, et 
propter testimonium, quod habebant ; et clamabant voce 
magna, dicentes : Usquequo, Domine, ( sanctus et verus ) 
non judicas, et non vindicas sanguinem nostrum de iis, qui 
habitant in terra? Et datae sunt illis singulae stolae albae; 
et dictum est illis, ut requiescerent adhuc tempus modicum, 
donee compleantur conservi eorum et fratres eorum, qui 
interficiendi sunt sicut et illi"22). 
Das Wesentliche bei dieser Auseinandersetzung bilden 
die animae interfectorum, die Märtyrerseelen23), die dort 
noch einige Zeit warten müssen. 
W e r bei dem mehrfach gebrauchten Worte „Totenreich" 
an eine grauenerregende Unterwelt gedacht hat, wird 
staunen, zu hören, dass diese Unterwelt sich als der Himmel 
offenbart. 
W a s ist ein Totenreich, fragen wir jetzt, was denken wir 
uns bei diesem Begriff ? 
Ein Totenreich ist der Aufenthaltsort der Verstorbenen, 
einerlei, ob der guten oder der bösen ; mehr kann man nicht 
sagen, alles übrige wäre schöne Phantasie. Wenn nun nach 
den Erklärem der Apokalypse in den eben zitierten Versen 
der Himmel gemeint ist2 4) , wird es uns schon deutlicher, 
warum Wolfram die Burg so schön ausstattet25). Wir 
wollen dabei gern den (allerdings nur scheinbaren) Wider-
spruch mit in Kauf nehmen, dass bei dieser Deutung die 
Mahnworte Plippalinôts und seiner Tochter völlig unbe-
gründet sind2 6). Denn wenn wir richtig lesen, beziehen sich 
diese Worte auf den merkwürdigen Hausrat, und der rührt 
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anderswoher. Darüber aber nachher. 
Sodann wird uns eben aus den Worten „Usquequo, Do-
mine etc." auch deutlich, warum Wolfram die vierhundert 
und mehr Bewohner von Schastel marveile als zu erlösende 
Gefangene dargestellt hat. Wir wollen den status quaestio-
nis nicht verwischen und nicht wieder die Clinschorfigur 
hineinziehen und uns auf weitere Erklärungsversuche ver-
legen. 
Wi r betrachten nur die stolze Burg mit den nach Be-
freiung schmachtenden Gefangenen und in der Apokalypse 
die Märtyrerseelen im Himmel. Man könnte glauben, dass 
diese beiden Gruppen identisch sind: wir müssen aber zu-
geben, dass Wolfram hier freizügig den übernommenen 
Kern nach eigener Phantasie eingekleidet hat. 
Dass der gedankliche Übergang von einem freudigen 
Totenreich — wie der Himmel — zu einer schrecklichen 
„Unterwelt" nicht absurd ist, wird niemand leugnen, und 
die Begründung finden wir in einer apokalyptischen Vor-
stellungsweise. Арок. XIV, 11 spricht von den Ver­
dammten, die in Feuer und Schwefel gequält werden : „et 
fumus tormentorum eorum ascendet in saecula saeculorum, 
n e e h a b e n t r e q u i e m d i e ac n o c t e , qui adoraverunt 
bestiam et imaginem eius" 
Die hervorgehobenen Worte können die Vorstellungsweise 
Wolframs beeinflusst haben, so dass der Dichter schildert, 
wie die Damen auf Schastel marveile nachts nicht schlafen 
können, was Gâwân selbst gesehen hat27 ). W a s weiter mit 
den Bewohnern von Schastel marveile geschieht, schreiben 
wir der Erfindungsgabe Wolframs zu. Wi r widmen jetzt 
dem Zauberbett unsere Aufmerksamkeit. 
Lit marveile 
Schastel marveile erregt viel mehr als durch seine Be-
wohner Schrecken durch die eigentümlichen Zauberkünste, 
die im Innern vollführt werden. Lît marveile ist dabei die 
wichtigste Maschine. Wenn wir diesem Gegenstand eine 
Besprechung widmen müssen, tun wir das nicht, weil wir 
in der Apokalypse ebenfalls ein Zauberbett gefunden 
hätten — das einzige, was wir unter dem Stichwort lectus 
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und lectulus fanden, hat nicht die geringste Ähnlichkeit mit 
Lît marveile28) — sondern weil mehrere Zeichen darauf 
weisen, dass Wolfram sich auch hier durch die Apokalypse 
hat inspirieren lassen. 
Wir wollen mit Gâwân die Burg betreten, aber hören 
vom treuen Plippalinôt die Worte : 
P. 561, 20-30: sô waldes diu gotes gebe, 
so ir in die kemenâten gêt 
dâ Lît marveile stêt. 
daz bette und die stollen sin 
von Marroch der mahmumelîn, 
26 des kröne und al sîn rîcheit, 
waere daz dar gegen geleit, 
dâ mit ez waere vergolten niht. 
dar an ze lîden iu geschiht 
swaz got an iu wil meinen: 
nach freude er ζ müeze erscheinen. 
Es befindet sich dort das kostbare Zauberbett, aber Vor-
sicht ist geboten. Wie oben gesagt, erkennen wir mit 
Gâwân, dass alles reich und prunkhaft ausgestattet ist. Bei 
seinem Gang durch das Haus kommt er auch zu der Stelle, 
wo eine Tür weit offen steht; hier ist er beim verhängnis-
vollen Zimmer angelangt, das ihm entweder hohen Ruhm 
oder den Tod bringen wird. Auf dem spiegelglatten Fuss-
boden aus vielerlei Edelsteinen steht ein Prunkbett, das auf 
vier Scheiben, ebenfalls aus kostbaren Steinen, fahren kann. 
Gâwân kann auf den geschliffenen Steinen kaum stehen. 
Er nähert sich aber trotz allem dem Bette u n d . . . . dieses 
beginnt nun hin und her zu fahren. Das reizt Gâwân jedoch 
noch mehr, mit einem mächtigen Sprunge weiss er hinein-
zugelangen; dabei wird der Spektakel natürlich noch 
grösser. Denn jetzt wächst die Geschwindigkeit des Bettes, 
heftig stösst es an die vier Wände, es ist ein Lärm, dass 
ihn die Posaunenbläser beim jüngsten Gericht wohl nicht 
übertreffen werden2 9) . Gâwân bekommt Angst, und in 
seiner Not fleht er zu Gott, Er möge ihm helfen. Sein Gebet 
wird erhört, das Getöse hört auf und das Bett stellt sich 
mitten in das Zimmer. So wird Gâwâns Lage eine andere, 
keineswegs aber besser. Seine Angst sollte jetzt erst recht 
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gross werden, denn aus fünfhundert Schleudern werden 
harte, runde „wazzersteine" auf seinen Schild geworfen. 
Zum Glück hält dieses Rüstungsstück den Angriff aus, 
aber gleich darauf wird aus mehr als fünfhundert Arm-
brüsten ein Regen von Pfeilen auf ihn geschossen. Und 
obwohl Gâwân ziemlich ernst verwundet wird, übersteht er 
auch diese Gefahr30). 
Soweit Gâwâns Mühsal auf dem Lît marveile. Kurz zu-
sammenfassend lassen sich folgende Hauptmomente unter-
scheiden : 
1. Die Pracht des Bettes (P. 561, 20 ff.). 
2. Der kostbare „estrich" (P. 566, n ff.). 
3. Das Hin- und Herstossen des Bettes (P. 567, 1 ff.). 
4. Der riesige Lärm (P. 567, 20 ff.). 
5. Die „wazzersteine" (P. 568, 20 ff.). 
6. Die pfîle (P. 569, 4 ff.). 
Stellen wir noch einmal Арок. IV und die Parzivalstelle 
einander gegenüber : 
P. 566, 5-7 : Gâwân sach an einer wende, 
ine weiz ze wederr hende, 
eine tür wît offen sten. 
Dies stimmt doch wohl sehr merkwürdig überein mit: 
„Post haec vidi; et ecce, ostium apertum in caelo". 
Wir behaupten nicht ohne weiteres, dass Schastel mar-
veile mehr oder weniger mit dem Himmel zu identifizieren 
sein sollte. Zu beachten bleibt jedoch, dass Wolfram zu 
wiederholten Malen zwischen diesen beiden Vorstellungen 
Brücken baut, was wir schon bei den „animae interfec-
torum" Gelegenheit hatten anzudeuten. Schliesslich ist auch 
der Himmel ein „Totenreich". Und wenn wir mit dieser 
Vorstellung vor Augen Schastel marveile betrachten, ist es 
für uns — wir greifen wieder etwas zurück, — nicht mehr 
unerklärlich, dass es gebaut wurde mit Türmen und Spitzen 
und grossen Fenstern (P. 564, 27 ff.). Wi r begreifen, wie 
Wolfram dazu kommen konnte, „daz bette von dem 
wunder" so schön auszustatten. Denn nicht allein der erste 
Vers des vierten Kapitels der Apokalypse hat hier Ver-
wendung gefunden, Wolfram hat von hier auch mehrere 
Einzelheiten übernommen. Denn wenn wir unsere Aufmerk-
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samkeit einen Augenblick dem „estrîch" widmen, den 
Wolfram nicht schön genug ausmalen kann, weil er von 
köstlichen Steinsorten, wie „jaspis, crisolt und sardîn" zu-
sammengesetzt ist, und sehr „sleif" war, fällt es uns auf, 
dass Арок. IV, 3 schon der lapis „jaspidis et sardinis" sich 
findet, und dass des „estrîches schîn lûter, haele als ein 
glas" (P. 566, 12 ff.) genau Vers 6 desselben Kapitels ent-
spricht : „et in conspectu sedis tamquam mare vitreum simile 
crystallo " 
Nicht als ob wir „crisolt" (Chrysolith) mit crystallum 
verwechseln wollten, obschon dem Worte nach der Unter-
schied doch nicht so gewaltig ist, um den Übergang vom 
einen zum andern absolut auszuschliessen. Aber Sloet be-
merkt hierzu: das „gläserne Meer" ist zu deuten als eine 
grosse spiegelklare Ebene, die sich wie ein Teppich vor dem 
Throne ausdehnt31). 
So lässt sich also der kostbare Estrich in Schastel mar-
veile gut vergleichen mit dem „gläsernen Meer gleich 
Kristall" vor dem Throne Gottes. 
Schon an sich ist die Übereinstimmung so stark, dass 
man den formellen Einfluss der Vorlage anerkennen muss. 
Um wieviel mehr wird es dann gestattet sein, unsere Ver-
mutung auch hier aufrecht zu erhalten, wenn wir an das-
jenige denken, was noch alles von Lit marveile gesagt 
werden kann, und denken an die allgemein einheitliche 
Deutungsmöglichkeit der nach bisheriger Auffassung soweit 
auseinanderlaufenden Teile der Gralgeschichte, die auf 
diese Weise sich prächtig zusammenfügen. 
Wir schieben die Besprechung von Punkt 3 auf bis ans 
Ende, und wir denken jetzt zunächst an den „doner" usw., 
den wir zitierten (S. 101 f.). 
Арок. IV, 5 gibt zum Teil die Lösung dafür : pro-
cedebant fulgura et voces et tonitrua " Sloet32) verbindet 
damit Арок. VIII, 5 f f. : , et facta sunt tonitrua, et voces, 
et fulgura, et terraemotus magnus. (6): „Et Septem Angeli, 
qui habebant Septem tubas, praeparaverunt se, ut tuba 
canerent. (7) Et primus Angelus tuba cecinit; et facta est 
grando et ignis " ; daran schliesst sich an Арок. XI, 19 : 
„Et facta sunt fulgura et voces, et terraemotus et grando 
magna" und Арок. XVI, 18: „Et facta sunt fulgura et 
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voces et tonitrua et terraemotus factus est magnus, qualis 
numquam fuit, ex quo homines fuerunt super terram; talis 
terraemotus, sic magnus." 
Es könnte für uns nebensächlich zu sein scheinen, dass 
Sloet diese Verse in seiner Bemerkung zusammenfasst, weil 
sie „Voorstellingen van de ontzagwekkende Majesteit 
Gods" sind. Wir mussten sie aber alle anführen, weil sie 
in ihrem natürlichen Zusammenhang vollständig genau den 
Stoff enthalten, den wir benötigen um Wolframs Vor-
stellungsart ganz zu erklären. Wir können sogar die Worte 
paarweise vorführen, um die Parallele übersichtlich heraus-
zustellen : 
swaz der doner gedôz tonitrua 
pusûnaere bliesen Angelus tuba cecinit 
krachen, galm erklanc voces 
wazzersteine grando magna 
pfîle fulgura 
daz bette stiez terraemotus magnus 
Die meisten dieser Parallelen bedürfen keines Kommen-
tars, weil die Anklänge völlig deutlich sind. Für die „voces" 
finden wir bei Sloet: „geluiden"33). 
Eine Erörterung fordern aber die 'wazzersteine', zumal 
die bisherigen Forscher eine ganz andere Deutung geben. 
Martin sagt : 
„wazzerstein = kieselstein. Stieler 2139 und Ludwig, 
Deutsch-engl. Lexikon"34 ). 
Lexer in seinem Handwörterbuch III Sp. 714 gibt buch-
stäblich: „stein wie er im wasser liegt, kiesel, idrotus" und 
beruft sich auf Diefenbachs Glossarium. Es könnte das viel-
leicht stimmen, aber als Beleg gibt er ausschliesslich unser 
Zitat, P. 568, 27, das doch nicht zu dem Schluss ausreicht, 
als sei wazzerstein = kiesel. Denn das gewöhnliche Wor t ist, 
ebenfalls nach Lexer35 ) kis, kisel, kiselinc, kislincstein u.a. ; 
für dieses Wort kann das Lexikon sehr viel mehr Beleg-
stellen anführen. 
Zwar ist es sehr begreiflich, dass bei den 'Stabeslingen' 
auch an (Schleuder)-s t e i n e gedacht wird, die ja 'sinewel 
unde hart' sind, und 'verbolt' werden können. Uns leuchtet 
es aber nicht ein, dass 'wazzersteine' = kieselsteine sein 
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sollten, obgleich wir wissen, dass Kieselsteine aus dem 
Wasser geholt werden. 
Aber wenn jemals ein Stein 'wazzerstein' genannt werden 
darf, dann ist es doch wohl der H a g e l s t e i n , der, wir 
möchten fast sagen, der 'wazzerstein' καθ' εξοχήν ist: ein 
Stein, der aus Wasser besteht und der zu Wasser wird. Das 
Wasser ist beim Hagelstein etwas Wesentliches, das 
Essentielle, die 'essentia', während Wasser beim Kieselstein 
schliesslich nur ein 'accidens' ist: er besteht ja nicht aus 
Wasser ! 
Es kommt femer noch hinzu, dass auch für diesen Ab-
schnitt unserer Erklärung die Einheit bewahrt bleibt, dass 
sie einfacher, natürlicher wird. Denn zu tonitrua, fulgura 
u.s.w. stellt sich ungezwungen auch die grando magna, der 
gewaltige Hagel, dichterisch sehr gut verwertet in 'wazzer-
steinen sinewel unde hart'. 
Wir stellen schliesslich den „terraemotus magnus" neben 
das Hinundherrollen des Bettes und glauben die natürliche 
Interpretation des dichterischen Eigenausdruckes hiermit 
sicherlich nicht vergewaltigt zu haben. 
San-Marte hat uns einen etwas längeren Weg ange-
deutet, den wir vielleicht ebenfalls gehen könnten. Als er 
nämlich las von den „vier schîben.. . . da wären die stollen 
ûf geklobn" dachte er an die prophetia Ezechielis, wo im 
ersten Kapitel von vier animalia die Rede ist, von denen der 
Prophet sagt: 
Ezech. I, 15: „Cumque aspicerem animalia, apparuit rota 
una super terram juxta animalia, habens quattuor facies; 
(16) et aspectus rotarum, et opus earum, quasi visio 
maris ; et una similitudo ipsarum quattuor, et aspectus earum 
et opera quasi sit rota in medio rotae. 
(17) Per quattuor partes earum cuntes ibant, et non 
revertebantur, cum ambularent. 
(19) Cumque ambularent animalia, ambulabant pariter et 
rotae juxta ea, et cum elevarentur animalia de terra, eleva-
ban tur simul et rotae." 
Wenn wir hier die Hypothese San -Martes verteidigen 
oder unterstützen wollten, könnten wir auf die vermittelnde 
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Stellung der 'ammalia' weisen. Denn eben im IV. Kapitel, 
in dem wir schon mehrere prototypische Elemente für Lît 
marveile entdecken, und aus dem Sloets Bemerkung zu ful-
gura usw. uns zu dem terraemotus magnus aus Арок. VIII, 5 
hinüberleitete, lesen wir, Vers 6 : 
in circuí tu sedis quattuor ammalia." 
Hierzu macht Sloet die für uns wieder sehr bequeme Be-
merkung : 
„Die vier Tiere (das heisst tierähnliche Wesen) 
stimmen zum Teil überein mit den Cherubim aus Ezech. I, 5 
usw. zum Teil mit den Seraphim aus Is. VI, 2 ff ."3 6) . 
Wenn man also mit San-Marte die Möglichkeit einer 
Beeinflussung durch Ezechiel erwägen will, so können wir 
unsererseits dem Leser das Verständnis erleichtern durch 
den Hinweis auf die Apokalypse, die nach unserer Beweis-
führung als Vorlage des Grals ihre besondere Rolle spielt, 
die San-Marte nicht geahnt hat. Denn auch für Lît mar-
veile sind die Vergeleichungspaare zu zahlreich, um auf 
Zufall beruhen zu können. 
Als Gâwân den ersten Schrecken kaum überstanden hat : 
(P. 569, 29-570, 25) 
tet sich gein im ûf ein tür. 
ein starker bür gienc dar für: 
570 Der was freislîch getan. 
von visches hiute truoger an 
ein surkôt unt ein bônît, 
und des selben zwuo hosen wît. 
s einen kolbn er in der hende truoc, 
des kiule groezer denne ein kruoc. 
er gienc gein Gâwâne her : 
daz enwas doch ninder sîn ger, 
wande in sîns kumens dâ verdrôz. 
io Gâwâne dâhte 'dirre ist blôz : 
sîn wer ist gein mir harte laz'. 
er rihte sich ûf unde saz, 
als ob in swaere ninder lit. 
jener trat hinder einen trit, 
is als ob er wolde entwichen, 
und sprach doch zornlichen 
106 
'im dürfet mich entsitzen niht : 
ich füege ab wol daz iu geschiht 
da von im lïp ze pfände gebt. 
20 vons tiuvels kref ten ir noch lebt : 
sol iuch der hie hân emert, 
ir sît doch Sterbens unerwert. 
des bringe ich iuch wol innen, 
als ich nu scheide hinnen'. 
26 der vilân trat wider in. 
Aus dieser Tür kommt gleich darauf ein Löwe 37 ), den wir 
nachher besprechen müssen. 
Wir stehen mit unserer Behauptung nicht allein, wenn 
wir hier auf Ähnlichkeit mit dem Tier aus dem Meere weisen 
(Арок. XIII, 1), denn Martin II S. 413 lesen wir: 
„Das Fischhaar deutet auf den Pelz eines Wasser- oder 
Seetiers, ob auf die Otter (Nörz)?" Die Ähnlichkeit ist 
aber nicht gross, denn an genannter Stelle finden wir : 
„Et vidi de mari bestiam ascendentem, habentem capita 
septem et comua decern " 
Also ausser der Tatsache, dass das Tier aus dem Meere 
emporsteigt, finden sich keine Übereinstimmungen, deshalb 
haben wir das Zitat nur teilweise gegeben. Das einzige, was 
für eine Vergleichung noch in betracht kommen könnte, 
sind die Worte, die er „sprach zomlîchen" ; diese 
weisen vielleicht auf Арок. XIII, 5-6 : „Et datum est ei os, 
loquens magna et blasphemias.... 
Et aperuit os suum in blasphemias ad Deum, blasphemare 
nomen eius, et tabernaculum eius, et eos qui in cáelo habi-
tant." 
Überhaupt ist es schwer diesen Bauern recht allseitig zu 
deuten, weil er nach diesen Äusserungen gleich wieder ver-
schwindet. Wir haben ihm dennoch hier einen Platz einge-
räumt, weil er in einem gewissen Verhältnis zu dem Löwen 
steht, den der Bauer wohl in Gedanken gehabt haben muss, 
als er Gâwân drohte: „ir sît doch Sterbens unerwert". 
Denn sobald er fort ist, kommt aus der Tür, durch die er 
verschwand, „ein starker lewe". Weil wir dieses Tier nicht 
gut in den Zusammenhang unserer Deutung hineinbringen 
können, verzichten wir auf die Anführung einer etwa ent-
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sprechenden Stelle aus der Apokalypse. (Vgl. P. 571, i-
572, 21). Wir wollen wohl kurz das Wichtigste aus dem 
Abenteuer Gâwâns mit dem Löwen herausgreifen. 
Ein grosser brummender Löwe springt hungrig auf 
Gâwân zu und schlägt seine Tatze so kräftig in dessen 
Schild, dass diese, von Gâwân abgehauen, daran haften 
bleibt. Wie wütend der Löwe auch kämpft, er wird von 
Gâwân erstochen. 
Auch hier mehr Abweichungen als Übereinstimmung, so 
dass wir keine sicheren Schlüsse ziehen können und dürfen. 
Wir für uns meinen feststellen zu können, dass hier noch 
einige Züge von eben jenem Tiere aus dem Meere zu ver-
muten sind. 
Арок. XIII, 2 : „ ( Et bestia ) os eius sicut о s 1 e ο η i s. 
Et dédit illi draco virtutem suam et potestatem magnam. 
Et vidi unum de capitibus suis quasi occisum in mor-
tem 
Man darf aus ,,os leonis" schliessen, dass das Tier, das 
auftrit, ein Löwe ist; dabei können wir dann die virtus et 
potestas magna als Quellen für die Vorstellung der grossen 
Kraft dieses Tieres auffassen, und das unum caput quasi 
occisum in mortem als das Gegenstück zu dem abgehauenen 
Bein. 
Um es noch einmal zu sagen: die grösseren Abweichungen 
erfordern eine sehr vorsichtige Begründung und Betrachtung 
dieses Teiles der Dichtung. Lieber würden wir hier, wenn 
nötig, mit unserer Meinung, deren stark hypothetische Natur 
wir durchaus nicht verkennen, ganz zurückhalten, als uns 
dem Vorwurf ,,qui nimium probat nihil probat" auszusetzen. 
Vielleicht müssen wir aber auch noch an -Арок. IX 
denken. 
Die Verbindung mit Kapitel VIII, in dem von den vier 
Engeln die Rede ist, ist von selbst gegeben in dem ersten 
Vers : 
„Et quintus Angelus tuba cecinit — " Die Erzählung des 
vorigen Kapitels wird hier also weitergeführt. 
IX, 1 ,,Et vidi stellam de caelo cecidisse in terram ; et data 
est ei da vis putei abyssi. 
Et aperuit puteum abyssi". 
Allo bemerkt zum ersten Vers : 
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,,Cette étoile tombée, qui reçoit une clef, est certainement 
ici un esprit On peut je crois, l'identifier, à r„Abbadon" 
du v. 11, infra, et je me demande même, s'il ne faut pas y 
reconnaître le même être qu'au ch. X X . . . . Sa t an . . . . " 3 8 ) . 
Da wir im Vorhergehenden in dem bûr einige Züge von 
dem Tiere aus dem Meer entdeckt haben, und in dem 
Kapitel „Feirefîz" über das Verhältnis dieses Tieres zum 
Satan gesprochen wurde in dem Sinne, dass wir in dem bûr 
letzten Endes den Teufel erkannten, so ergibt sich hier, 
dass der Vers „et data est ei (Satan) clavis putei abyssi" 
in engerer Beziehung zu unserem bûr steht. Wir zitierten 
bereits : 
P. 569, 29 f. : tet sich gein im ( Gâwân ) ûf ein tür. 
ein starker bûr gienc dar für. 
Der B a u e r öffnet also die T ü r , s c h i m p f t zwar, 
aber t u t n i c h t s . In der Apokalypse IX, 1-4 öffnet der 
„Engel" Abaddon den A b g r u n d , und es steigen Heu-
schrecken herauf, die zwar die Menschen q u ä l e n , sie aber 
n i c h t t ö t e n dürfen : 
5. „et datum est illis ne o c c i d e r e n t e o s (=homines), 
sed ut c r u c i a r e n t mensibus quinqué " 
Soll in diesem Vers möglicherweise der Grund enthalten 
sein, weshalb der Bauer, obschon er mit einer ungeheueren 
Keule tüchtig bewaffnet und mit zornigen Worten auftritt, 
dennoch Gâwân kein Leid zufügt? Wir hätten dann die 
vierfache Parallele: 
a. Bûr = Tier aus dem Meere, ein Satan-Engel, Abba-
don. 
b. Türöffnung = Abyssus. 
с Schimpfen = cruciarent. 
d. kein Leid tun = ne occiderent. 
Nachdem in der Apokalypse auch der sechste Engel in 
die Trompete gestossen hat, wird ein Heer aufgerufen : 
„Et ita vidi equos in visione, et qui sedebant super eos, 
habebant loricas igneas, et hyacinthinas et sulphureas, et 
capita equorum erant tamquam capita leonum, et de ore 
eorum procedit ignis et f umus et sulphur" 3 9 ) . 
Die Apokalyptische Vision von P f e r d e n m i t L ö w e n -
k ö p f e n könnte den Dichter zu der Assoziation veranlasst 
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haben, wie sie vorliegt in 
P, 571, 12 f.: ein starker l e w e spranc derfür: 
der was als ein о г s sô hoch. 
Wenn man dies als tatsächliche Veranlassung annehmen 
will, so kann man vielleicht auch noch einen Schritt weiter 
gehen und in 
P. 572, β f.: durch die nasen manegen p f n â s t 
ter er (der Löwe) mit pleckenden z e n e n 
auch etwas von dem „ignis et fumus et sulphur" entdecken, 
das die Pferde ausstossen (Арок. IX, 8). 
Wie gesagt, dieser Vergleich ist nicht zwingend. 
Besprechen wir jetzt das Schlussbauwerk von Schastel 
marveile, nämlich die „clâriu sul", so wie diese Str. 589 ge-
schildert wird. 
Ш durch den palas eine sît 
gienc ein gewelbe niht ze wît, 
gegrêdet über den palas hoch : 
sinwel sich daz umbe zôch. 
s dar ûffe stuont ein c l â r i u s u l : 
diu was niht von holze fui, 
si was l i e h t unde stare, 
sô grôz, froun Camillen sarc 
waer drûffe wol gestanden. 
io ûz Feirefîzes landen 
brâht ez der wise Clinschor, 
were daz hie stuont enbor. 
sinwel als ein gezelt ez was. 
der meister J ê o m e t r a s , 
is solt ez geworht hân des hant, 
diu kunst waere im unbekant. 
ez was geworht mit liste. 
adamas und ametiste 
(diu âventiure uns wizzen lât), 
го thôpazje und grânât, 
crisolte, rubbîne, 
smârâde, sardine, 
sus warn diu venster riche. 
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Diese hier eben genannten Edelsteine können auch in der 
Apokalypse aufgefunden werden. Besonders „crisolte" zieht 
unsere Aufmerksamkeit auf sich, weil wir uns doch des 
Chrysolithus erinnern. Dieser Stein gehört in die „Materia 
coelestis Jerusalem", wie diese aufgezählt wird in Арок. 
XXI, 19 ff. Weil aber auch einige vorhergehende Zeilen 
uns bei der Beweisführung helfen werden, müssen wir 
dieses Hauptstück von Vers 10 an zitieren : 
(10) „ et ostendit mihi civitatem sanctam Jerusalem 
descendentem de caelo a Deo, 
(11) habentem c l a r i t a t e m Dei : et l u m e n eius si-
mile lapidi pretioso tamquam lapidi jaspidis, sicut crystallum. 
(12) Et habebat murum magnum, et altum, habentem 
portas duodecim : et in portis Angelos duodecim, et nomina 
inscripta, quae sunt nomina duodecim tribuum filiorum 
Israel. 
(13) Ab Oriente portae tres : et ab Aquilone portae tres : 
et ab Austro portae tres : et ab Occasu portae tres. 
(14) Et murus civitatis habens fundamenta duodecim, et 
in ipsis duodecim nomina duodecim Apostolorum Agni. 
(15) Et qui loquebatur mecum, habebat m e n s u r a r a 
arundineam auream, ut m e t i r e t u r civitatem, et portas 
eius, et murum. 
(16) et civitas in quadro posita est, et longitudo eius 
tanta est quanta et latitudo: et mensus est civitatem de 
arundine aurea per stadia duodecim millia : et longitudo, et 
altitudo, et latitudo eius aequalia sunt. 
(17) Et m e n s u s e s t murum eius centum quadraginta 
quattuor cubitorum, mensura hominis, quae est angeli. 
(18) Et erat structura muri eius ex lapide jaspide: ipsa 
vero civitas aurum mundum simile vitro mundo. 
(19) Et fundamenta muri civitatis omni lapide pretioso 
ornata. Fundamentum primum. jaspis : secundum, sapphi-
rus : tertium, calcedonius : quartum, smaragdus : 
( 20 ) quintum, sardonyx : sextum, sardius : septimum, 
chrysolithus : octavum, beryllus : nonum, topazius : decimum, 
chrysoprasus : undecimum, hyacinthus : duodecimum, ame-
thystus. 
(21) Et duodecim portae, duodecim margaritae sunt, per 
singulas : et singulae portae erant ex singulis margaritis : et 
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platea civitatis aurum mundum, tamquam vitrum perlucidum. 
(22) Et templum non vidi in ea. Dominus enim Deus 
omnipotens templum illius est, et Agnus. 
(23) Et civitas n o n e g e t s o l e , ñ e q u e l u n a u t l u -
ceant in ea. nam c l a r i t a s D e i illuminavit eam, et l u -
c e r n a eius est Agnus. 
(24) Et ambulabant gentes in lumine eius: et reges 
terrae afferent gloriam suam, et honorem in illam. 
(25) Et portae eius non daudentur per diem: n o x 
e n i m n o n e r i t i l l i c . " 
Der Gedanke dieses letzten Verses wird noch etwas aus-
führlicher wiederholt in XXII, 5 : 
„Et nox ultra non erit: et non egebunt lumine lucemae, 
neque lumine solis, quoniam Dominus Deus illuminabit 
illos " 
Das Zitat ist etwas lang, enthält aber alle die Elemente, 
welche Parallelen aufweisen bei Wolfram. Denn dass die 
Säule ..clâriu" und „lieht" ist, haben wir oben schon ge-
sehen, und es wird P. 592, 1-4 zum zweiten Mal hervor-
gehoben von Arnîve : 
Dò sprach si 'hêrre, d i r r e s t e i n 
Ы tage und alle nähte s c h e i n , 
sît er mir erste wart erkant, 
alumbe sehs mil in daz lant. 
Auch P. 592, is : über sehs mîle gêt sîn g l ä n z , erwähnt 
das Licht der Säule noch einmal. Dieses Leuchten wird ver-
anlasst sein durch das lumen aus Арок. XXI, 11, durch das 
„non eget sole neque luna, ut luceant in ea; nam claritas 
Dei illuminavit eam et lucerna eius est Agnus" , und durch 
die letztzitierten Verse : „nox enim non erit illic quoniam 
Dominum Deus illuminabit illos". 
Der „meister Jêometras" erinnert uns durch seinen 
Namen an die Geometria, und deshalb hören wir in ihm 
deutlich die Erinnerung an die zitierten Apokalypse-
Verse 15 bis 17, wo das Messen der Stadt ausführlich 
feierlich erzählt wird. Man vergleiche damit noch Арок. 
XI, 1-2. 
Die Herkunft der Edelsteine ist bereits angegeben 
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worden. Der aufmerksame Leser hat sie mit uns entdeckt 
in den Fundamenten des himmlischen Jerusalems, die V. 19 
und 20 in all ihrer Pracht beschrieben werden. Von den 
zwölf Edelsteinen, die in der Apokalypse a.a.O. genannt 
werden, lassen sich fünf ohne weiteres bei Wolfram identi-
fizieren : amethiste mit amethystus, thôpazje mit thopazius, 
crisolte mit chrysolithus (vgl. Martin II S. 411), smârâde 
mit smaragdus und sardine mit sardius (vgl. Martin II 
S. 517 und Migne a.a.O. Sp. 514 Sardius vel Sardinia). 
Der adamas verlangt aber eine Besprechung. Martin II 
a.a.O. S. 424 übersetzt adamas kurz durch Diamant. Migne 
Sp. 511 gibt „Diamond (Gallice diamant, latine a d a m a s ) " 
und erklärt dann weiter : 
„Diamant seu veterum adamas est gemmarum pretiosis-
sima, durissimumque corporum nunc cognitorum Vox 
in Exod. 28, 18 ; 29, 11 quam interpretes nostri diamond 
reddiderunt, est jahlem, quam Septuag. et Vulgata j a s p i -
d e m esse intelligunt 
Dieser Aussage folgt eine Beweisführung, weshalb jahlem 
als diamond zu denken sei. Wir achten besonders auf zwei 
Tatsachen : der Edelstein, der durch das hebräische jahlem 
angedeutet wird, hatte im Altertum den Namen Adamas, 
und in der Übersetzung der Siebzig sowie in der Vulgata 
den Namen jaspis. Mit anderen Worten : Wenn man in 
biblischer Sphäre an den jahlem dachte, lag die Übersetzung 
jaspis am nächsten. Ging man auf weltliche Quellen zurück, 
dann die Übersetzung adamas. Aber beide bedeuteten das-
selbe, so dass ein Wechsel im Gebrauch der Worte sehr 
begreiflich sein muss. So mag Wolfram an Stelle des jaspis 
der Apokalypse seinen adamas gestellt haben. 
Für grânât bedienen wir uns einer Erklärung, die Martin 
zu dem grânât jâchant in P. 233, 20 gibt (S. 216), wo er 
erst bemerkt, dass „der Granat als rötlicher Edelstein, der 
Hyacinth als bläulicher gilt", und er schliesst daraus, dass 
der grânât jâchant rotbläulich violett sei. Daneben gibt er 
Belege, die denselben Stein als „dorchlûcht rôt" darstellen, 
und fährt dann, sehr beachtenswert, weiter fort: „Allein, 
er ist auch in den gelehrten Quellen wohl bekannt, bei 
Arnoldus Saxo (etwa um 1220, aber aus älteren Quellen 
schöpfend), de lapidibus ZfdA. 18, 438 lacintus aquaticus 
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gemma est. c o l o r r u f u s v e l c e r u l e u s " 
Hieraus ersehen wir, dass der hyacinthus, (der „moder-
norum amethystus esse putatur", dessen Farbe „etsi ad 
colorem vini accédât, ilium tarnen non attingit, et violaceo 
sistit", Migne resp. Sp. 511 und 509) identisch ist mit dem 
mittelalterlichen jâchant, den man als roten und als blauen 
Edelstem kannte. Die Verbindung grânât jâchant besagt 
weiter, dass die Farben der beiden einzelnen Steinsorten 
viel Übereinstimmendes hatten, denn sonst wäre wohl nie-
mand auf den Gedanken gekommen, sie als Einheit zu be-
trachten. Daher liegt u.E. kein Bedenken vor, Wolframs 
grânât mit dem hyacinthus der Apokalypse zu identifizieren. 
Als Begründung für Wolframs rubbine, die in der Apo-
kalypse bei den Fundamenten des himmlischen Jerusalems 
nicht genannt werden, führen wir Migne Sp. 513 an : 
„Rubis. In praecedenti articulo (wo er über Perlen, 
„margaritae" spricht) statuimus vocem hebraeam peninim, 
redditam rubis in biblia nostra, probaliter designare marga-
ritam magis quam pretiosam hanc gemmam." 
Da man also bei dem biblischen Worte rubis im allge-
meinen an Perlen zu denken geneigt ist, so verwundert es 
nicht, dass umgekehrt bei einem Dichter durch die zwölf 
Pforten in der Apokalypse (XXI, 21), die zwölf Perlen sind, 
sich mit dem Begriff Perlen, margaritae, der Begriff rubis 
assoziierte, und so auch das Wor t rubbine in sein Werk 
gelangte. So lässt sich die Nennung dieser Edelsteine in der 
Beschreibung der Säule leicht erklären. Wi r unterschätzen 
durchaus nicht die Abweichung zwischen der Apokalypse 
und dem Parzival : dort bestehen die Grundlagen der Stadt 
aus diesen Edelsteinen, während Wolfram sagt: „sus warn 
diu venster rîche". Aber setzen wir das auf Rechnung der 
dichterischen Freiheit. Dass seine kühne Phantasie die 
Fenster, oder besser „der venster siule" wie P. 589, ze steht, 
ja das ganze Dach so reich geschmückt hat : 
wît unt hoch gelîche 
als man der venster siule sach, 
der art was obene al daz dach, 
scheint uns nicht ausserordentlich auffällig neben den „duo-
decim portae", die „duodecim margaritae" sind. 
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Die Herrlichkeit dieser Säulenhalle mag hiermit in ge-
nügender Weise erklärt sein. 
Eine zweite sehr auffallende Eigenschaft wird P. 589, 27-
590, 14 genannt : 
dechein sul stuont dar unde 
diu sich geliehen kunde 
der grôzen sûl da zwischen stuont. 
590, 7 in (d.h. Gâwân) dûhte daz im al diu lant 
in der grôzen siule waern bekant, 
unt daz diu lant umb giengen, 
10 unt daz mit hurte enpfiengen 
die grôzen berge ein ander, 
in der siule vander 
liute riten unde gên, 
disen loufen, jenen sten. 
Dies wird mit anderen Worten in 592, 6-17 wiederholt: 
swaz in dem zil (sehs mil alumbe) geschiht, 
in dirre siule man daz siht, 
in wazzer und üf velde: 
des ist er wâriu melde. 
ez sì vogel oder tier, 
10 der gast unt der forehtier 
die vremden unt die kunden, 
die hat man drinne funden. 
über sehs mîle gêt sin glänz : 
er ist sô veste und ouch sô ganz 
15 daz in mit starken sinnen 
kunde nie gewinnen 
weder hamer noch der smit. 
Etwas mehr spezifiziert kann man das noch Str. 755, ie-21 
lesen als: 
von Schastel marveile geriten 
kom ein man zer selben zît: 
der seite alsus, ez waere ein strît 
ûfem warthûs in der sûl gesehn, 
20 swaz ie mit swerten waere geschehn, 
'daz ist gein disem strîte ein niht'. 
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Vgl. obendrein 759, 21 ff. 
Diese drei Belege, welche die zweite Eigenschaft der 
Säule behandeln, bilden für uns eine dichterisch-schöne 
Konkretisierung oder zu Einzelheiten gestaltete Speziali-
sierung des allgemeineren Motivs der Арок. XXI, 24 : ,,Et 
ambulabunt gentes in lumine eius". Offenbar hat der 
Dichter gefühlt, dass diese „gentes" für seine Zuhörer zu 
unbestimmt, zu abstrakt seien, und seine Phantasie hat „diu 
lant", „die grôzen berge", „liute die rîten unde gên" oder 
einen „strît" aus der Säule hervorgezaubert. 
Wenn auch vielleicht noch irgendein Märchenmotiv da-
bei mitgeklungen haben mag, dann behält doch unsere 
Erklärung als Ganzes ihre Geltung. Selbst San-Martes 
Bemerkung (III S. 6) ist mehr eine Bestätigung als Wider-
legung unserer Auffassung : 
„Die prächtige Spiegelsäule dagegen, die Clinschor der 
Königin Secundille heimlich entwandt hat, scheint eine Tra-
dition des Orients zu sein." 
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5. KAPITEL 
„ER H E I Z E T LAPSIT EXILLIS" 
* 
W i r wollen nicht in das wohl wichtigste Kapitel unserer 
Untersuchung, das den Abschluss des ersten Teiles unserer 
Darstellung bildet, eintreten, ohne seinen Gesamtwert und 
die Gliederung seines Inhalts wie die durch uns angewandte 
Methode schon im voraus zu umreissen. Denn da es sich 
jetzt darum handelt, das Hauptproblem der Gralsage an-
zuschneiden und wir somit den Angelpunkt vieler Streit-
fragen erkennen müssen, ist es von Wichtigkeit, dass dem 
Leser von Anfang an der ganze Plan unserer Untersuchung 
deutlich und klar vor Augen steht. 
In der ersten Hälfte dieses Kapitels werden wir aus-
schliesslich vom Gral selbst sprechen, von seinem Namen, 
seiner Symbolik, seinen Kräften und seiner Herkunft, in-
sofern wir über dieses alles bei Wolfram Aufschluss er-
halten. Die zweite Hälfte gilt einer Besprechung der Gral-
umgebung und des Gralzeremoniells. 
Wir werden dabei unsere Anschauungsweise dann und 
wann erläutern können durch die Meinungen anderer 
Forscher, zum Teil aber auch ihre Behauptungen mittelbar 
widerlegen, ohne dass wir beabsichtigen, hier zum zweiten 
Male eine Würdigung der vor uns liegenden Unter-
suchungen zu bringen. Aber gänzlich werden wir nicht ohne 
einige Wiederholungen von schon früher entwickelten Ge-
danken auskommen. Besonders wird das der Fall sein, wo 
wir wiederholt auf die von uns so äusserst wichtige Einheit 
der Deutung hinweisen zu müssen meinen. Aber wir müssen 
das Fundament unserer Beweisführung so breit und trag-
kräftig wie nur möglich aufbauen, und zur besseren Einsicht 
in den Gang unserer Beweisführung beachte man also 
Folgendes : 
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Dass es irgendwelche Übereinstimmungen zwischen 
Wolframs Parzival und der Apokalypse gibt, ist zwar für 
uns interessant und wichtig, aber entscheidend für unsere 
Beweisführung ist es, dass sehr viele Einzelheiten aus 
Wolframs Parzival, für die frühere Forscher auf den ver-
schiedensten Wegen Erklärungen suchen mussten, in ihrer 
Gesamtheit zurückgeführt werden können auf den Einfluss 
einer einzigen, also einheitlichen Quelle, eben auf die Apo-
kalypse. Es kann sich also unser Hauptaugenmerk nicht 
darauf richten, die höchste Beweiskraft für unsere Auf-
fassung in einer beliebigen Parallele zwischen den beiden 
Schriften zu suchen. Die Grundlage unserer Argumentation 
ist die Vielheit der Berührungspunkte in ihrer Totalität. 
Und jede Parallele, die wir aufweisen, kann nur in ihrem 
organischen Zusammenhang mit dem Ganzen richtig be-
urteilt werden, und auch nur so ihre ganze Beweiskraft zur 
vollen Geltung kommen. 
Die Untersuchung nach den Beziehungen zwischen Gral 
und Gralzeremoniell einerseits und der Apokalypse des 
Hl. Johannes andererseits ist, obschon sie in sich ein ab-
gerundetes Ganzes bildet, dennoch nur ein Bruchstück 
unserer Suche nach den Beziehungen zwischen Wolframs 
Parzival und der Apokalypse. In diesem abgerundeten 
Ganzen ist z.B. die Gralspeisung hinwiederum nur eine 
Komponente, die mit vielen anderen Komponenten die ganze 
Gralfeierlichkeit bildet. 
Löst man nun aber z.B. die Speisung auf der Gralburg 
aus ihrem Zusammenhang und dem unserer Auffassung 
heraus, so gerät man wieder in den Fehler der älteren 
Forscher, die das schöne Gebäude der Gralgeschichte zwar 
zerstückeln, aber hernach keine Synthese zu finden ver-
mochten. 
So darf man also die Speisung auf der Gralburg, deren 
Deutung aus apokalyptischen Motiven man bei Nicht-
beachtung der grossen Zusammenhänge leicht beanstanden 
könnte, nicht als eine gewöhnliche Rittermahlzeit auf einer 
beliebigen Burg auffassen. Dafür sind die „Umstände", 
unter denen diese Mahlzeit vorbereitet und genossen wird, 
zu merkwürdig, und sie nimmt überdies einen so wichtigen 
Platz in der Dichtung ein, dass man in ihr einen Höhepunkt 
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der Graldichtimg erblicken darf. 
Wenn wir für die vom einheitlichen Rahmen der Wolf-
ramschen Parzivaldichtung umfassten Figuren wie Cundrîe 
Malcrêâtiure, Orgelûse, Feirefîz usw. Prototypen in dei 
Apokalypse gefunden haben und auch für die „Umstände' 
der Mahlzeit auf der Gralburg sehr treffende Überein-
stimmungen mit apokalyptischen Stellen aufzudecken ver-
mögen, so kann man doch wohl keine grundsätzlichen Be-
denken dagegen erheben, dass wir für die Szene, die im 
Parzival eines der Hauptmomente der Gralhandlungen 
schildert, eine Szene aus der Apokalypse als Prototyp nach-
weisen, die mit der Szene aus dem Parzival grosse Ähnlich-
keit hat und ebenfalls in der Apokalypse als Hauptmoment 
dasteht. 
Wi r hätten statt dieser Mahlzeit als Beispiel auch ein 
anderes Motiv wählen können, um die bei der Beweis-
führung uns leitende Absicht zu erläutern. Die umfängliche 
Literatur über den Gral als Stein zeigt, auf wieviele 
verschiedene Auffassungen man bisher bei seiner Deutung 
verfallen ist. W i r geben eine Deutung aus einer einzigen 
Ideen-Quelle, die reich genug ist, um nicht nur einen Zug, 
eine Stelle aus Wolframs Parzival erklären zu können, 
sondern um viele und weitauseinanderliegende Probleme 
dieser Dichtung aus nur einem Urquell zu erhellen. Kein red-
licher Beurteiler wird es dann auch tadeln dürfen, dass wir 
auch da das Recht des Vorrangs für unsere Einheits-
methode in Anspruch nehmen, wo man etwa auch nicht-
apokalyptische Vorbilder und Ideenanregungen ins Feld 
führen könnte. 
A. Der Gral 
Unter den vielen Dichtern, die im Hochmittelalter oder 
später die Grallegende zum Gegenstand ihres dichterischen 
Denkens machten, nimmt Wolfram von Eschenbach eine 
besondere Stelle ein. Denn sein Epos Parzival unterscheidet 
sich nicht nur durch Aufbau und Stil von den zeitgenössi-
schen Dichtungen dieser Art, sondern auch inhaltlich. 
Der Gral selbst erscheint bei den verschiedenen Dichtern 
in mannigfacher Gestalt. Daher ist er auch von den Literar-
historikern unserer Zeit recht verschieden gedeutet worden. 
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Bei Eduard Wechssler 1 ) lesen wir, dass er ein W u n s с h -
g e f a s s , das Speise und Trank spendet, sein kann, oder 
eine S c h ü s s e l mit Christi Blut, oder die Schüssel, in der 
bei der Einsetzung des Abendmahles das Osterlamm lag. 
oder der Abendmahls к e 1 с h oder ein H o s t i e n b e h ä l t e r 
oder ein E d e l s t e i n . 
Von allen Eigenheiten der Wolframschen Dichtung ist 
die völlig neue Vorstellung vom Graie selbst die merk-
würdigste, wie u.a. Albert Schreiber2) bemerkt. Bei Wolf-
ram ist der Gral nämlich ein kostbarer Edelstein, mit grossen 
und aussergewöhnlichen Kräften, der den Namen „lapsit 
exillîs" t rägt 3) . Dass der Dichter mit voller Absicht und 
allem Nachdruck den Gral als S t e i n aufgefasst wissen 
wollte, können wir schon aus der Tatsache erkennen, dass 
in den drei Strophen 469-471 dieses Kleinod vierzehnmal 
S t e i n genannt wird. Positiv stellt er sich also allen seinen 
Vorgängern gegenüber. Den Grund für diese Haltung 
werden wir etwas weiter unten nachweisen. Dieser Name 
wird von den Gelehrten auf mehrere Weisen erklärt4 ), und 
ohne in polemischer Haltung irgendeiner der bisher ge-
äusserten Meinungen gegenüberzutreten, wollen wir unsere 
eigene Auffassung darlegen und verteidigen. Es wird sich 
dabei ergeben, wie bedeutungsvoll eben die Vorstellung 
vom Gral bei Wolfram für seine ganze Dichtung und wie 
wichtig für uns die richtige Einsicht in die Quellenfrage ist. 
Gerade durch Wolframs „Stein" sind wir im Anfang 
unserer Untersuchung auf eine Gralquelle geführt worden, 
die früher als solche unbeachtet geblieben war, trotz aller 
Fäden, die Wolframs Parzival mit den Prototypen seiner 
Ideen verbinden. Denn auch das Urbild dieses wunder-
baren Steines finden wir, ebenso wie die anderen Motive 
der Parzivaldichtung, die wir schon behandelt haben, in 
derselben „Geheimen Offenbarung des Hl. Johannes". 
Im vierten Kapitel beschreibt Johannes, wie er eine Vision 
gehabt, die ihn in den geöffneten Himmel hineinschauen 
Hess. Und es wurde ihm gezeigt alles, was geschehen würde. 
Er wurde plötzlich der Erde entrückt: „et ecce, sedes 
posita erat in caelo, et supra sedem sedens. 
Et qui sedebat, similis erat aspectui l a p a d i s i a s p i d i s 
et sardinis" 6 ) . 
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In seiner Apokalypse symbolisiert der Evangelist öfters 
Personen durch Dingliches, und auch sonst werden in der 
Hl. Schrift Personen durch Steine angedeutet6). 
Unter dem Bilde eines lapis jaspis erblickt Johannes die 
Gottheit oder — wie früher auch viele Exegeten meinten — 
Christus 7 ). 
Hier wollen wir mit unserer vergleichenden Untersuchung 
des Wolframschen Gralmotivs und der Apokalypse ein-
setzen. Denn es kann für unsere Untersuchung nicht ge-
nügen, durch ein blosses Nebeneinanderstellen des „lapsit 
exillîs"und des „lapis jaspis" einen ursächlichen Zusammen-
hang zwischen den beiden genannten Schriften nur anzu-
deuten. 
Wie wir schon sagten, wussten die Forscher bisher nicht 
ganz genau, woher das auffallende „lapsit exillîs" herrühre, 
denn sowohl bezüglich der Wortform wie auch der mehr 
oder weniger hineininterpretierten Bedeutung herrschte allzu 
grosse Uneinigkeit. Das „lapsit exillîs" halten wir für ein 
entstelltes l a p i s de caelis, indem wir an die von Martin4 ) 
gegebene Variante l a p i s denken ; oder für ein entstelltes 
j a s p i s de caelis, nach der Variante j a s p i s . U. E. liegt 
im Worte jaspis eine ältere Lesart vor, der wir aber für 
unsere weitere Erörterung keine entscheidende Bedeutung 
beizumessen brauchen. 
Die Frage, ob man lesen soll : d e caelis oder e χ caelis 
wollen wir hier nicht lösen, weil sich aus unserer B e d e u -
t u n g s erklärung ergibt, dass beide Auffassungen richtig 
sein können. Es könnte selbst San-Martes Auffassung noch 
zu verteidigen sein, der mit einem „lapis herilis" rechnet, 
denn was ist der lapis jaspis schliesslich anderes als ein 
lapis h e r i l i s , ein „dem Herrn gehöriger Stein"? Wer sich 
in irgend einer Weise mit Арок. IV, 3 beschäftigt, in dem 
muss doch wohl die Vorstellung auftauchen : Ja, der l a p i s 
j a s p i s als Symbol des H e r r n , den der Evangelist in 
„ c a e l i s " geschaut hatte. 
Wie nun Wolfram zu seinem „lapsit exillîs" gekommen 
sein mag, wollen wir dahingestellt sein lassen, es sei nur 
noch bemerkt, dass uns Martins Erklärung dieser Form als 
einer Verstümmelung durch mündliche Überlieferung an-
nehmbar scheint8). 
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Es ist für den Gang unserer Beweisführung nicht ganz 
überflüssig, hier einige Parzi val forscher zu Wor t kommen 
zu lassen, nicht allein, weil wir so Einblick gewinnen können 
in ihre Methode, sondern weil der eine oder andere nicht 
ganz weit von unserer Auffassung absteht, ohne die wirk-
lichen Zusammenhänge erkannt zu haben, 
San-Marte 9 ) gibt als Varianten die Wörter lapsit, iaspis. 
lapis, exillis, erillis, exilis, exillix, exilix, von denen uns vor 
allem iaspis und lapis interessieren. Für seine eigene Deu-
tung greift San-Marte zu dem n i c h t b e l e g t e n „herilis", 
was wir doch etwas gewagt nennen möchten. 
Martin10) meint, dass „lapis" wohl zu Grunde liegen 
könnte, und bemerkt dabei, dass „jaspis" aber im jüngeren 
Titurel vorkomme. Auch der Lesart „herilis" und seiner Er-
klärung bei San-Marte möchte Martin zustimmen, wenn 
nicht durch diese Auffassung die I d e n t i t ä t von Gralstein 
und Abendmahlschüssel wegzufallen drohte. Martin zitiert 
Zachers Auffassung, der an einen „lapis electrix" denkt, 
aber er will doch auch Hagens „lapis betillis" zu seinem 
Recht kommen lassen. 
Aus Martins oratorischer Frage, was der Gralstein mit 
Christus zu tun hätte, wenn man nicht mehr annehmen 
wolle, dass er mit der Abendmahlschüssel i d e n t i s c h sei, 
erkennen wir, dass auch diesem Forscher die einzigartige 
Gralvorstellung bei Wolfram nicht klar geworden ist. Denn 
Wolframs „Stein" ist etwas spezifisch ganz anderes als eine 
Schüssel, weil sein „lapsit exillîs" nicht der Legende (oder 
der bis zur Legende gewordenen Wirklichkeit ? ) entspringt, 
sondern unmittelbar zurückgeht auf diesen herrlichen Stein 
der Johanneischen Apokalypse, dessen Symbolwert wir 
schon kurz andeuteten. Weiter unten werden wir den vollen 
Umfang dieses Symbolwertes zu ermessen versuchen. 
Blöte11) weist wieder hin auf Wolframs Sonderstellung 
mit seinem „lapsit exillîs" und gelangt zu der Schluss-
folgerung, dass ein „lapis ex celis" möglich sei. Er verwirft 
einen „lapis electrix" 12) und will ebenfalls nichts von einem 
jaspis wissen13 ). 
Palgen14) meint aus der lebenemeuemden Kraft des 
Grales, wie diese z.B. P. 469, 8-28 erklärt wird, beweisen zu 
können, dass der Gral dem lapis elixir gleich zu stellen sei. 
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während Sterzenbach16) es für möglich hält, das „lapsit 
exillîs" als ,,lapis exitus = exercitus" zu lesen! 
Wir können nicht auf all diese absonderlichen Deutungen 
und Fehl-Deutungen eingehen. Nur darum erwähnten wir 
sie, um zu zeigen, wie oft man sich schon an dieses Kern-
problem herangewagt hat, und zu was für gegensätzlichen 
Schlussfolgerungen man gelangen kann. Man vergleiche hier-
zu das Kapitel über den Stand der Forschung (S. 7 ff.15*). 
Kehren wir jetzt wieder zurück zu unserem Zitat Арок. 
IV, 3 „Und der sass, war anzusehen wie ein Jaspis- und 
Sardis-Stein " Es ist hier nun für uns von Wichtigkeit 
zu erfahren, was Wolfram für sich in diesem Stein erblickt, 
und inwiefern die apokalyptische Symbolik sich ihm er-
schlossen hat. Das Buch der Geheimen Offenbarung ist 
keineswegs leicht verständlich, und eben die von uns ange-
führte Stelle hat schon vor Wolframs Zeit Besprechungen 
und Disputationen wachgerufen, u.a. über die Frage, wer 
denn eigentlich mit dem „qui sedebat" gemeint sei. Pater 
Allo16) erklärt uns, dass hier die Gottheit in ihrem unsicht-
baren Wesen symbolisiert sei ; im Gegensatz zu Beda, 
Haymon von Halberstadt, Albertus Magnus u.a.m., die in 
diesem Symbol schon Christus erkannt haben. 
Aus unserer Erklärung ergibt sich, dass Wolfram seinen 
„Stein" als Christus-Symbol hat geben wollen, aber bevor 
wir hierauf näher eingehen, wollen wir einige Belege dafür 
anführen, dass der Parzivaldichter durch diese Auffassung 
durchaus nichts Ungewöhnliches eingeführt hat, sondern 
sich dabei auf „autores probati" hat berufen können. 
Alkuin17) nämlich und Hrabanus Maurus18) haben ja 
schon Jahrhunderte vor Wolfram diese Stelle der Apoka-
lypse im Sinne des Beda und Haymon und des späteren 
Albertus Magnus behandelt. Sie beide meinten hier eine 
Christus-Symbolik erkennen zu müssen und kommentieren 
demgemäss. Wolfram befindet sich also mit seiner Auf-
fassung in recht guter Gesellschaft! Erst bei der Be-
sprechung der Gralkraft, die sogar den Phönix verbrennt, 
wird uns Wolframs Auffassung völlig deutlich werden. 
Entwickeln wir nun zunächst die Beschreibung des Grals 
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weiter. P. 235, 20-23 lesen wir : 
ûf einem grüenen achmardî 
truoc si (Repanse de Schoye) den wünsch 
von pardîs, 
bêde wurzeln unde rîs. 
daz was ein dine, daz hiez der Grâl. 
Auch dieses „achmardî" muss unsere Aufmerksamkeit er-
regen. Es ist nach Wolframs eigenen Worten ein Seiden-
stoff von grüner Farbe : 
P. 36, 28 f. : sîn wâpenroc, sîn kursît 
was ouch ein grüenez achmardî. 
P. 14, 20-23 : noch grüener denne ein smârât 
was geprüevet sîn gereite gar, 
und nach dem achmardî var. 
daz ist ein sîdîn lachen. 
Lexer19) gibt uns keine weitere Erklärung: „grünes 
Seidenzeug aus Arabien". Martin20) gibt ungefähr das-
selbe: „grüner, golddurchwirkter Seidenstoff", aber fügt 
noch hinzu, dass Wolfram das Wort zuerst gebraucht habe 
und dass die Späteren es ihm entlehnten. Das Wor t hat 
durch Martins Bemerkung eine besondere Schattierung, 
deren feinste Abstufung jedoch erst Seybold21) bemerkt 
hat. Nach ihm ist „achmardî" „vielmehr wohl einfache Ent-
stellung aus azzamradi = der smaragdene.. . . Danach heisst 
achmardî der smaragdene, smaragdgrüne ( Seiden ) stof f... 
Die Tautologie in „grüene Achmardî" war jedenfalls Wolf-
ram selbst nicht bewusst, da er nicht mehr an die Etymologie 
des von ihm geheimnisvoll gewählten Fremdwortes dachte. 
Sollte ursprünglich geradezu nicht der „smaragdgrüne" 
Stoff, sondern der „Smaragd" selbst gemeint sein, so wäre 
das ja Wasser auf die Mühle Hagens mit seiner Graltheorie 
als Meteorstein lapsit exillis = lapis betillis". 
Auf ganz sachlichen Gründen fusst hier die Auffassung 
unserer Kommentatoren : achmardî ist eine Wolframsche 
N e u b i l d u n g , die er g e h e i m n i s v o l l wählte, und be-
deutet s m a r a g d g r ü n e r Stoff oder vielleicht den S m a -
r a g d selbst. Wir sind mit dieser Erklärung durchaus ein-
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verstanden, bezweifeln aber nur, ob Wolfram bei der Wahl 
dieses Wortes so ganz ohne Absicht verfahren ist. 
Neben das Verhältnis Gral-Achmardî stellen wir jetzt die 
Fortsetzung des dritten Verses aus dem IV. Kapitel der 
Apokalypse, in dem Johannes gleich nach den schon zitierten 
Worten folgen lässt : ,,et iris erat in circuitu sedis similis 
visioni smaragdinae", d.h. hinter dem Throne, auf welchem 
er den Sitzenden sah, similis aspectui l a p i d i s j a s p i d i s, 
war ein Regenbogen, der aussah wie Smaragd. Nach 
Migne22) ist der Smaragd, der e m e r a l d u s der Alten, der 
ausgesuchteste Edelstein, der seinen grossen Wer t fast aus-
schliesslich der prächtigen Farbe verdankte, sodass die 
Farbe des grünen emeraldus die beliebteste war. Und in der 
Apokalypse wird der Regenbogen des Kapitels IV, 3 mit 
einem emeraldus verglichen. 
Wie also der Gral sich glänzend abhebt von dem 
g r ü n e n Seidenstoff, so leuchtet der himmlische Jaspisstein 
um so heller auf vor der g r ü n e n Iris-Folie. 
Etwas deutlicher mag das Verhältnis noch werden durch 
die kurze Bemerkung Pater Alios, die zu gleicher Zeit den 
Widerspruch eines ,,grünen Regenbogens" löst. Allo sagt 
nämlich23) bei dem griechischen Worte σμαραγδίνω des apo­
kalyptischen Textes : dieser Regenbogen sei nicht als ein 
grüner zu betrachten, sondern als gebadet in einem smarag-
denen Widerschein. 
Wie gross und schwierig die Aufgabe war, die Wolfram 
in seiner Gralbeschreibung zu lösen hatte, wird uns erst 
recht deutlich, aus den folgenden Worten Alios: 
Cette expression d'öpaoic, interprêtée ainsi, montre 
que Jean avait bien conscience de ne voir que des f i g u r e s 
de réalitées invisibles ; il évite d'ailleurs, encore plus qu' Ezé-
chiel, toute description anthropomorphique de la Divi-
nité. Ces pierres doivent être très précieuses ; le ,,sardios" 
doit être le caméole rouge (Holtzmann, Bousset, Swete); 
le „jaspe" ne saurait être le jaspe ordinaire, ni le diamant 
(cf. Düst. Holtzm.) mais peut-être le jaspe vert, ce qui fait 
une grande harmonie de couleurs. „La nature divine est 
toujours verdoyante et en fleur" (And.). Quant au symbo-
lisme de Гагс-en-ciel (cf. Ezech.), il est connu par la Genèse 
et signifie la miséricorde Nous ne cherchons pas, comme 
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les anciens, les secrètes vertus médicinales de ces pierres 
dans les idées d'alors, car rien n'indique qu'elles entrent 
dans le symbolisme de Jean"2 4) . 
Die Aufgabe, diese Symbolik voll von Edelsteinen und 
Farben in guter Übereinstimmung mit dem Prototyp zu ver-
werten, hat Wolfram in seiner Dichtung grossartig gelöst. 
Durch die Wendung : „ein dine, daz hiez der Grâl" hat er, 
jeden Anthropomorphismus vermeidend, die Symbolik der 
Apokalypse beibehalten ; und durch seinen „achmardî" wird 
der Parzivaldichter dem „Regenbogen, anzuschauen wie 
Smaragd" wir möchten fast sagen buchstäblich gerecht. 
Dass Wolfram dabei vor einem offenbaren Neologismus 
nicht zurückscheute, diese Tatsache kann unseren Beweis 
nur verstärken. 
Hier sind noch einige auffällig übereinstimmende Äus-
serungen von Schröder und Kampers zu erwähnen. 
Schröder 2 б ) sagt folgendes : 
„Diese Beispiele (aus den gnostischen Mysterien feiern), 
die sich leicht vermehren Hessen, genügen vollauf, um auch 
den G r a l der Parzivaldichtung zu erklären. Das Wor t 
muss ursprünglich einen heiligen Gegenstand, ein I d o l 
oder dergleichen bezeichnet haben, zu dem S t u f e n empor-
führten, (gradus), die die einzelnen Himmelsphären sym-
bolisch darstellten." 
Im selben Sinne sagt auch Kampers26): 
„Der (Gral)stein auf dem Stufenthron will sein ein Ab-
bild des strahlenden Sonnengottes auf dem Weltenthrone." 
Die beiden Gelehrten kommen auf eigenen Wegen zu 
dem Schluss, dass der Gral ein Symbol sein muss für einen 
Gott auf einem Stufenthron. Mit dieser Ansicht sind wir 
für diesen Teil der Symbolik natürlich mutatis mutandis ein-
verstanden. Und von diesem „Stufenthron" bei Schröder 
und Kampers liesse sich vielleicht noch sagen, dass auch in 
der Geheimen Offenbarung wohl etwas ähnliches nachzu-
weisen ist. Johannes schreitet nämlich von Vision zu Vision, 
was z.B. auch Sloet27) hervorhebt. Gerade die zweite 
Vision28), in welcher der Seher gleich zu Anfang den 
„supra sedem sedentem" erblickt, hebt an : 
„Danach sah ich, und sieh, eine Türe ward im Himmel 
aufgetan. Und die erste Stimme, die ich hörte, wie wenn 
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eine Posaune mit mir redete, sprach: Steig herauf und ich 
will dir zeigen, was danach geschehen soll"29)! 
Um denjenigen zu schauen, der „similis erat aspectui 
lapidis jaspidis et sardinis", muss Johannes a u f s t e i g e n , 
und siehe, „Ein Thron stand im Himmel und auf dem Throne 
sass einer". 
Wir wollen nicht behaupten, dass in der Apokalypse von 
einem Stufenthron die Rede sei. Aber dass der Dichter 
Wolfram sich seine Vorstellung so zurecht gelegt haben 
k a n n , halten wir nicht für unmöglich. 
So wären denn die Worte von Schröder und Kampers 
für uns eine Bestätigung unserer Auffassung von dem Ein-
flüsse der Apokalypse auf Wolframs Par zi val. 
Wir wollen hiermit den Bereich der Mutmassungen aber 
endgültig wieder verlassen und nicht auf die Frage ein-
gehen, ob das Wort Gral aus einem vermutlichen „gradalis" 
herzuleiten sei. 
Durch die von uns vorgetragene Auffassung und Deutung 
der Gralsymbolik lässt sich ebenfalls erklären, warum dem 
Graie ein so grosser Wer t beigemessen, warum ihm solch 
grosse Ehre zuteil wird, und darum wollen wir nun auch 
die weiteren Eigenschaften des Grals, die Wolframs Par-
zivaldichtung nennt, aus dem Einfluss der Apokalypse zu 
deuten suchen. 
Bei Chrestien finden wir die dem Gral innewohnenden 
Kräfte nur angedeutet, sodass man den hohen Wer t des 
Grales nur aus dem Zusammenhang erschliessen kann ; 
Wolfram aber schildert diese geheimnisvollen Kräfte in 
sehr ausführlicher Weise und hebt zu wiederholten Malen 
die hohe Würde des Grales ausdrücklich hervor 30 ). So be-
stätigt sich also auch durch diese Tatsache die Richtigkeit 
unserer grundsätzlichen Auffassung von der einheitlichen 
Entlehnung der Graleigenschaften aus der Ideenwelt der 
Apokalypse. Aber völlig einleuchtend wird uns die gedank-
liche und die die Symbolverwertung betreffende Abhängig-
keit Wolframs von der Geheimen Offenbarung, wenn wir 
die einzelnen Elemente, auf denen die hohe Würdigung des 
Grales beruht, Punkt für Punkt auf ihren Zusammenhang 
mit bestimmten Stellen der Apokalypse prüfen. 
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Ganz allgemein wird vom Gral gesagt, dass er zu ver-
gleichen sei mit dem Herrlichsten aus dem Paradies, ja dass 
er alle irdische Herrlichkeit übertreffe31), weil er das 
Höchste an Glückseligkeit biete und dem Himmelreich an 
Wert nahekomme32). 
Es wird wohl nicht nötig sein, hier über die Frage zu 
streiten, ob der Gral, wenn er wirklich ein Symbol für die 
Gottheit ist, nicht etwa v ö l l i g dem Himmelreich gleich-
zustellen sei, denn — und es wird gut sein, dies für die 
weitere Entwicklung unserer Untersuchung ausdrücklich 
hervorzuheben, — Wolfram schrieb keinen Traktat für 
Theologen, sondern ein Epos für die Ritterwelt, das er in 
dichterischer Freiheit aus einer inneren Schau heraus ge-
staltet hat. Dass aber dem Gral solch grosses Lob und so 
hoher Preis gezollt wird, wäre für uns ohne weiteres be-
greiflich, auch wenn der Wortlaut der apokalyptischen Vor-
lage dem mittelalterlichen Dichter keine besondere Veran-
lassung zu solchen Lobpreisungen geboten hätte. Aber in 
d e m s e l b e n Kapitel, in dem wir die Vorlage für den 
,,lapsit exillîs" und für den grünen Achmardî zu finden 
meinen, lesen wir auch, dass die vier apokalyptischen Tiere 
vor dem Throne Gottes stehen und ihr dreimaliges Heilig 
dem allmächtigen und ewigen Gott zurufen. Und während 
die dem Allerhöchsten ihre Ehrenbezeugung in dieser Form 
darbringen, fallen die vierundzwanzig Ältesten in grösster 
Ehrfurcht vor ihm nieder, legen ihm ihre Kronen zu Füssen 
und beten ihn an 3 3 ) . 
Vorläufig genügt für unsere Beweisführung der Hinweis 
auf diese Stelle der Apokalypse zur a l l g e m e i n e n Be-
gründung des hohen Wertes des Grals. Im nächsten Ab-
schnitt, wo von der K r a f t d e s G r a l s die Rede sein 
wird, wollen wir für seine einzelnen Eigenschaften die apo-
kalyptischen Stellen als Vorlagen aufzeigen und ihren 
Quellenwert erörtern, um dann bei der Behandlung der 
vierundzwanzig Gralbegleiterinnen ausführlich über die dem 
Gral erwiesenen Ehren zu sprechen. 
Die verschiedenen Formen, in denen sich die überirdische 
Kraft des Grals zeigt, finden nicht ganz ihr Gegenstück in 
der Apokalypse, wenn man meint, jeden kleinen Einzelzug 
auf einen entsprechenden Einzelvers oder ein entsprechen-
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des Einzelwort aus der Apokalypse zurückführen zu können. 
Wir müssen hier vielmehr die grosse Linie im Auge behalten 
und die Beweiskraft der globalen Übereinstimmung sprechen 
lassen. 
Der Gral besitzt die Kraft, den Menschen leibliche Nah-
rung in reicher Verschiedenheit zu schenken : die feinsten 
Schüsseln mit warmen und kalten Speisen, mit Fleisch von 
zahmen und wilden Tieren und den dazu gehörigen Ge-
würzen, sowie auch die edelsten Weine werden dabei einem 
jeden nach seinem Wunsch und Geschmack in Fülle dar-
gereicht. Alles wird auf kostbarstem Tischgeschirr aufge-
tragen und nie erschöpft sich des Steines Kraft34 ). Ja, einzig 
und allein der Gral ist es, dessen die Gralritter zum Unter-
halt ihres Lebens bedürfen: „si lebent von einem steine : des 
geslähte ist vil reine"3 5). 
Diese ganze Gralspeisung erinnert, insofern sie Er-
quickung und Mahlzeit der Graldiener ist, an die Hochzeit 
des Lammes und an die darauf folgende Gottesmahlzeit der 
Apokalypse, von denen uns das XIX. Kapitel erzählt. Zwar 
sind sowohl die Hochzeit des Lammes wie die Gottesmahl-
zeit nur Symbole, bei welchen besonders die Gottesmahlzeit 
als die strafende Gerechtigkeit Gottes auffällig ist3 6), aber 
dennoch dürfte die Erwähnung des Hochzeitsmahles Арок. 
XIX, 9 und die ausführliche Schilderung der Gottesmahlzeit 
Арок. XIX, 17-18 die Phantasie des Parzivaldichters ent­
scheidend befruchtet haben. In der Geheimen Offenbarung 
ruft ein Engel mit mächtiger Stimme die Vögel zur grossen 
Mahlzeit Gottes zusammen, damit sie essen mögen Fleisch 
von Königen und Fleisch von Heerführern und Fleisch von 
Helden und Fleisch von Rossen und Reitern und Fleisch 
von allen Freien und Knechten und Kleinen und Grossen 37 ). 
Natürlich ist es mehr die Idee dieser Mahlzeit im Himmel 
als die Form, in welcher sie geboten wird, die auf Wolframs 
Schilderung der Mahlzeit des Lichtreiches bedeutsam ein-
gewirkt hat. Wi r müssen also mehr mittelbare als unmittel-
bare Beeinflussung annehmen. 
Und neben dieser wichtigsten Belegstelle für den Beweis, 
dass Gott die Seinigen speisen wird, kommen noch einige 
kürzere Stellen in betracht, an denen der Evangelist wieder-
um ebenfalls unter dem Bilde der Speise vom Siege Gottes 
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und seiner Auserwählten spricht. Ja, aus der Häufigkeit und 
der Variation der Ausdrücke für das Speisen als Symbol 
des Sieges wie : essen vom Baume des Lebens, der im Para-
diese Gottes ist — sie werden nicht mehr hungern noch 
dürsten — das Gastmahl von der Hochzeit des Lammes — 
den Dürstigen werde ich aus der Quelle des Lebens geben 
— wer will, nehme Wasser des Lebens umsonst38) — aus 
dieser Variation der Ausdrücke lässt sich u.E. schliesslich 
auch erklären, warum eben auch die nahrungspendende 
Kraft des Grales so oft betont wird39 ). 
Weit weniger als die nährende wird die tröstende Kraft 
des Grales erwähnt, denn dafür kommt nur eine Stelle in 
betracht, und zwar P. 807, 16-23, an der ausdrücklich her-
vorgehoben wird, dass der Gral vor die Menge getragen 
wird, „niht durch schouwen", sondern weil „si trôstes 
wänden, dò si sich freuden anden" 4 0) . 
Ist es da wohl reiner Zufall, dass neben den z a h l -
r e i c h e n ,,Speise"-Stellen in der Apokalypse nur zwei 
Stellen aufzuweisen sind, die auf diese trostspendende 
geistige Kraft des Grales bezogen werden können. Im 
VII. Kapitel der Apokalypse nämlich will Gott die T r ä n e n 
aus den Augen seiner Auserkorenen wischen, und im 
XXI. Kapitel wird zu dieser Tröstung noch hinzugefügt: 
„Und der Tod wird nicht mehr sein, weder Leid noch 
Jammer noch Schmerz"41). Wir stellen also fest, dass für 
die obenerwähnte Graleigenschaft, Trost zu spenden, nicht 
nur überhaupt eine Beziehung auf die Apokalypse ange-
nommen werden kann, sondern dass sie sich auch obendrein 
n i c h t h ä u f i g belegen lässt: d.h. den v i e l e n „Speise-
stellen" im Parzival entsprechen v i e l e Stellen der Apo-
kalypse, aber der e i n e n „Troststelle" im Parzival stehen 
nur w e n i g e Stellen der Apokalypse gegenüber. Hier er-
schliesst sich uns wieder eine Wol f ramsche Feinheit. 
Eine neue Seite können wir dem Gralproblem abgewinnen, 
wenn wir unsere Aufmerksamkeit auf die besondere Eigen-
schaft richten, die wir die „lebenspendende" nennen wollen. 
Denn der Gral besitzt auch die Kraft, die Menschen vor 
dem Tode zu bewahren, und sie ohne oder sogar wider 
ihren eigenen Willen am Leben zu erhalten und ihnen über-
haupt vitale Kraft und Gesundheit zu schenken. Anfortas 
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verlangt nach dem Tode, da er aber wiederholt den Gral 
anblickt, kann er nicht sterben42). Titurel hat trotz seines 
Alters noch immer ein jugendliches Äussere43). Kein 
Mensch kann sterben in der Zeit, kurz nachdem er den Gral 
erblickte, und weder Jungfrau noch Jüngling wird seine ge-
sunde Farbe verlieren, die sie hatten, als sie den Stein sahen. 
Denn alle empfangen von ihm jugendliche Kraft44). 
Sehr leicht lassen sich zur Erklärung dieser auffälligen 
Stellen aus der Gral geschieh te eine Reihe von Stellen aus 
der Apokalypse heranziehen, in denen die Rede ist von 
einem Fortleben derjenigen, die den lapis jaspis, d.h. die 
Gottheit schauen. An erster Stelle kommt dafür Kapitel XX 
in betracht, wo Johannes die Auferstehung der Abge-
storbenen beschreibt, denn über diese hat der Tod keine 
Gewalt mehr: sie werden mit Gott tausend Jahre herr-
schen4 5). Diese Idee kommt ferner zum Ausdruck in 
Formeln wie: Und ich will dir die Krone des Lebens 
geben 46 ), oder : W e r überwindet, wird so bekleidet werden 
mit weissem Gewande, und ich will seinen Namen aus dem 
Buche des Lebens nicht austilgen47 ), oder : der Herr wird 
sie erleuchten. Und sie werden von Ewigkeit zu Ewigkeit 
herrschen48). Selbst das Motiv des Nicht-sterben-könnens, 
das Wolfram eine so wichtige Rolle in Anfortas' Leben 
spielen lässt49), findet seine Quelle in der Apokalypse. Im 
IX. Kapitel schaut der Evangelist, wie ein Heuschrecken-
schwarm, das Symbol für grosse geistliche und körperliche 
Plagen, sich über die Welt ergiesst50 ) : 
„Et in diebus illis q u a e r e n t homines m o r t e m , et non 
i n v e n i e n t earn; et d e s i d e r a b u n t m o r i e t f u g i e t 
m o r s a b e i s " 6 1 ) . Erinnert uns diese Sehnsucht nach 
dem Tode nicht an Anfortas' Benehmen : „dick er warb umb 
si den tôt" ? 
Wi r brauchen wohl kaum zu bemerken, dass hier die 
Übereinstimmung zwischen ..Parzival" und Apokalypse nur 
scheinbar eine bloss äusserliche, materielle ist. Wolframs 
Anfortas kann nicht sterben, solange er den Gral erblickt, 
die „homines" der Apokalypse sterben nicht, weil Gott sie 
z u r S t r a f e in ihren Qualen weiter fortleben lassen will, 
und deshalb verlangen sie umsonst nach dem Tode. Aber 
auch die Sehnsucht nach dem Tode bei Anfortas ist daraus 
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zu erklären, dass er von seinem schrecklichen Leiden, der 
S t r a f e für unkeusche Minne erlöst sein möchte. 
Übrigens erinnern wir noch einmal an das, was wir bei 
der Deutung der Gralspeisung über e i n h e i t l i c h e Er-
klärung aus e i n h e i t l i c h e r Vorlage gesagt haben. 
Etwas abseits von den bisher besprochenen Gralkräften 
steht die letzte Kraft, durch welche der Phönix verbrennt. 
Denn wenn der Gral Trost spendet, Nahrung bietet oder 
die Menschen wundertätig am Leben erhält, können diese 
Eigenschaften verhältnismässig leicht aus der Apokalypse 
erklärt werden. Aber es gibt in dem genannten Werke 
keinen Vogel Phönix, sodass wir, wie es scheinen könnte, 
hier unsere Zuflucht zu anderen Quellen nehmen müssen, 
und zwar zu der Fabel vom Phönix. Weil aber auch die 
katholische Symbolik diesen Vogel kennt, haben wir das 
Recht zu behaupten, dass Wolfram hiermit den katholischen 
Boden noch nicht verlassen hat. Und deshalb wollen wir 
erst die Geschichte dieser Phönix-Symbolik in ihren wich-
tigsten Zügen betrachten. Sodann befragen wir die Apo-
kalypse, ob sie nicht vielleicht irgend etwas bietet, das 
unserem Dichter den Gedanken dieser Gralkraft inspiriert 
hätte. Wolfram erzählt: 
P. 469, e-ia : von des Steines kraft der fênîs 
verbrinnet, daz er zaschen wirt : 
10 diu asche im aber leben birt. 
sus rêrt der fênîs mûze sin 
unt gît dar nâch vil lichten schîn, 
daz er schoene wirt als ê. 
Franz Xaver Kraus berichtet62), die Heimat des Phönix 
solle Ägypten gewesen sein, und er beschreibt uns die Blüte 
des Mythos zur Zeit der Alexandriner, um es dann als 
Aufgabe des Mittelalters zu bezeichnen, das Motiv des sich 
selbst verbrennenden und aus seiner Asche wiedererstehen-
den Phönix häufig zu verwenden. Wörtlich heisst es dann 
bei Kraus weiter52): 
„In der Tat finden wir — den Phönix als Vorbild und 
Erweis u n s e r e r Auferstehung und in dem in Alexan-
drien entstandenen 'Physiologus' ausnahmsweise a l s 
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S y m b o l d e r A u f e r s t e h u n g C h r i s t i " . 
Wenngleich der Ausdruck „Symbol der Auferstehung 
Christi" nach unserer Meinung etwas ungenau ist, weil 
Kraus meint: als Symbol des auferstandenen Christus, so 
erkennen wir hier doch schon, welche Deutungsmöglichkeit 
das Phönixmotiv zulässt. Aber dann bemerkt Kraus weiter : 
„ während die mittelgriechische Literatur sich wenig 
von dem Physiologus berührt zeigt, nehmen die Naturge-
schichten des Abendlandes im g a n z e n Mittelalter umso 
mehr davon Notiz. Es entstanden die germanischen Phy-
siologi (angelsächsische Bearbeitung aus dem 8.-9. Jahr-
hundert, der ältere und der jüngere Physiologus aus dem 
11. und 12. Jahrhundert )"6 3) · Hier wird also ausdrück-
lich gesagt, dass der ,,Physiologus", in dem das Aufer-
stehungssymbol des Phönix sich findet, im Mittelalter grosse 
Verbreitung gefunden habe. 
Wir dürfen also als feststehend betrachten, dass Wolf-
ram die Symbolik des Phönix für den auferstandenen 
Christus gekannt hat. Kraus hat schon eher bezeugt, dass 
dies Werk im Mittelalter gut bekannt war : ein Buch . . . 
welches für die mittelalterliche Ikonographie u n z w e i f e l -
h a f t g r o s s e B e d e u t u n g besitzt. Es ist der „Physio-
logus". Unter diesem Titel besitzen wir ein im christlichen 
Altertum bereits verbreitetes, im Mittelalter in lateinischer 
Übersetzung wie in der Volkssprache viel gelesenes W e r k . . . 
Für die Auferstehung wird . . . die Fabel vom Phönix. . . 
benutzt"64). 
Die verschiedenen Stücke unserer Beweisführung fügen 
sich nun leicht zusammen : 
„von des Steines kraft der fênîs verbrinnet". Der „Stein" 
ist (symbolisch) Christus, für den wir das andere Symbol 
„Phönix" haben. Also von des Phönix Kraft verbrennt der 
fênîs, d.h. der Phönix verbrennt sich selbst. Das stimmt! 
Das letzte Wort über die Stelle bei Wolfram „von des 
Steines kraft der fênîs verbrinnet" ist hiermit aber noch nicht 
gesprochen. Denn obwohl wir zugeben, dass die Fabel vom 
Vogel Phönix der Apokalypse völlig fremd ist, so ist der 
in der Fabel enthaltene Gedanke der Auferstehung schon 
in dem ersten Kapitel dieser Apokalypse zu entdecken. Wir 
lesen : 
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Арок. I, 17-18: ,,Et cum vidissem eum, cecidi ad pedes 
eius tamquam mortuus. Et posuit dexteram suam super me, 
dicens : Noli timere : ego sum primus, et novissimus, et 
vivus, et fui mortuus, et ecce sum vivus in saecula saeculo-
rum, et habeo claves mortis, et inferni", ich war tot, und 
siehe, ich lebe. 
Mag also Wolfram sich immerhin des nicht apokalyp­
tischen Mittels bedient haben, um von der wunderbaren 
Kraft des „Steines" zu sprechen, der Gedanke, der Geist 
ist nichtsdestoweniger apokalyptisch. Bei dieser Schilderung 
muss also Wolfram ganz in derselben Anschauungswelt 
gelebt haben, aus der auch seine übrigen Erörterungen der 
Graleigenschaften entsprungen sind. 
Hier gebührt mit Recht auch der Inschrift auf dem Gral-
stein Besprechung und Erklärung, weil möglicherweise auch 
in diesem Merkmal des Grals irgendwelche apokalyptischen 
Einflüsse zur Geltung gekommen sein können. 
Fünfmal erwähnt Wolfram ein etwas mysteriöses „epita-
fum", das seiner allgemeinen Bedeutung nach eine oder 
mehrere Personen zu einer Aufgabe verpflichtet. Das erste 
Mal tritt uns diese Schrift entgegen P. 470, 21-30, sie be-
kundet, welcher Art die Person ist, die zum Gral berufen 
wird 65 ). Etwas weiter in der Erzählung56 ) vernehmen wir 
aus der Schrift auf dem Stein, dass ein Ritter kommen 
werde, der dem Kummer auf der Gralburg durch eine Frage 
aus eigener Bewegung abhelfen könne ; wenn er die Frage 
in richtiger Weise vorbringe, falle ihm damit zur gleichen 
Zeit das Königtum auf der Burg zu. Erst gegen Ende der 
Dichtung ist wieder von neuem die Rede von dem „epi-
tafjum", und jetzt verkündet es, dass Parzival „des grâles 
hêrre" sein wird. Zweimal wird diese Ernennung ausdrück-
lich hervorgehoben57). Schliesslich bekundet das Geschrie-
bene auf dem Stein auch noch, welcher „templéis" von Gott 
selbst bestimmt worden ist, um in fremden Ländern die 
Herrschaft zu führen58). 
W a s allen diesen verschiedenen Inschriften gemein ist 
und sozusagen deren Wesenszug ausmacht, ist die An-
deutung einer gewissen Auserwählung, durch welche die 
betreffenden Personen in ein besonderes Verhältnis zum 
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Gral gesetzt werden, sodass die Schrift auf dem Steine das 
äussere Merkmal einer grossen Auszeichnung und somit 
gleichsam das „Siegel" der Auserkorenen wird. 
Nun kennt auch die Apokalypse eine Schrift auf einem 
Stein als äusseres Zeichen der Auserwählung, und zwar der 
Auserwählung zur ewigen Glückseligkeit. Wir lesen näm-
lich59), dass dem Sieger ein weisser Stein gegeben wird und 
auf ihm ein Name, den nur derjenige lesen kann, dem der 
Stein geschenkt wird. 
Mit Iselin60) müssen wir sagen, dass diese Gabe in der 
Form eines Steines mit einer Aufschrift nur eines der Sym-
bole ist, das auf Seligkeit und ewiges Leben hindeutet, aber 
immerhin bleibt doch auch die Schrift auf dem ,,calculum 
candidum" ein äusserliches Wahrzeichen der treuen Diener 
Gottes. Und ebenso wie die Schrift auf dem Gralstein nur 
erscheint, wenn ein neuer Auserwählter zu demselben in 
Beziehung tritt, ebenso hat der Name auf dem „weissen 
Stein" nur Sinn für denjenigen, der ihn empfängt59), für 
den Auserwählten, der dadurch in ein besonderes Verhält-
nis zu dem Steine tritt. Ja, das Verhältnis zwischen Inschrift 
und Auserwähltsein reicht sowohl in der Apokalypse wie 
im Parzival noch weiter, sodass die Parallele auch weiter 
durchgezogen werden kann. Denn der Apokalyptiker spricht 
nicht nur von der Fähigkeit, den Namen auf dem weissen 
Stein zu lesen, sondern er deutet dieselbe Auserwählung 
auch an durch das ,,Machthaben über die Heiden"61) und 
das „Thronen auf dem Herrschersitze"62). 
Wer denkt dabei nicht an die Parzivalstelle, wo man „ame 
gràie geschriben vant, swelhen templéis diu gotes hant gaeb 
ze herren vremder diete"58), oder an die Bestimmung, dass 
Parzival Gralkönig sein solle56), und schliesslich Gralkönig 
wird67)? 
Das ist zweifellos, dass in der Apokalypse die Auser-
wählung durch den weissen Stein, verbunden mit der Fähig-
keit den Namen zu lesen, oder durch das Empfangen der 
Macht über die Heiden oder durch das Sitzen auf dem 
Throne des Überwinders nur s y m b o l i s i e r t und nur 
jedesmal in einer anderen Form ausgedrückt wird; dass da-
gegen im Parzival die Auserwählung einerseits durch das 
„epitafjum" a n g e k ü n d i g t wird und andererseits in dem 
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Herrschen über Heiden und in der Erhebung zum Gralkönig 
b e s t e h t . Aber trotzdem bleibt die Parallele zwischen den 
m a t e r i e l l e n Elementen aus Apokalypse und Parzival so 
gross, dass u. E. die formellen Verschiedenheiten zwischen 
den beiden Werken in den zitierten Stellen uns nicht 
hindern können, von einer wirklichen und positiven Beein-
flussung Wolframs durch die Apokalypse zu sprechen. 
Dass auch ein grosser Unterschied besteht zwischen dem 
,,calculum candidum" und dem „lapis jaspis", den Wolfram 
als Vorbild für seinen Gral genommen hat, geben wir gern 
zu, aber auch in diesem Fall müssen wir dem Dichter die 
Freiheit lassen, die materiell vorhandenen Elemente formell 
anders zu gruppieren und zu gestalten. 
Es bleibt uns noch die Aufgabe, die Frage zu beant-
worten, woher der Gral komme und wie Wolfram dieses 
Problem gelöst hat. Die eingehende Behandlung dieser 
Frage bringen wir im zweiten Teil unseres Buches, dort, wo 
wir die geschichtliche Seite der Gralsage des Näheren 
untersuchen werden : hier werden wir dann auch etwas 
mehr über die Engel in Wolframs Werk sagen können. 
B. Das Gralzeremoniell 
Bevor wir das von Wolfram so ausdrucksvoll geschilderte 
Gralzeremoniell zergliedern und eine Erklärung desselben 
versuchen, möchten wir gleichsam im Vorübergehen weisen 
auf die Sphäre der Keuschheit, mit der Wolfram den Gral 
umgibt. Denn ebenso wie die Beschreibung der Feierlich-
keiten auf der Gralburg unmittelbar eine Stimmung der 
Lauterkeit weckt, so weckt auch die indirekte Anspielung 
auf die notwendige sittliche Unberührtheit der Umgebung 
unsere Ehrfurcht. 
Die Reinheit des Grales, „des geslähte ist vil reine"63), 
wird kaum eingehender Erklärung bedürfen, nachdem wir 
oben schon die Relation Gral-Gottheit erörtert haben : man 
kann es nicht anders erwarten in dem Symbol Desjenigen, 
Dem das dreifach Heilig zugesungen wird. 
Das reine Wesen des Grales fordert auch sittliche Rein-
heit von seiner Umgebung, wie das allgemein ausgedrückt 
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wird in P. 782, 2б в 4). Die Gralträgerin muss eine keusche 
Jungfrau sein65), die unkeusche Minne des Anfortas wird 
verurteilt66), und sowohl der engere Kreis der Pflegerinnen 
des Grals6 7) , wie auch die Gralritter68) müssen in ewiger 
Keuschheit leben. 
Ohne dass wir uns zuviel beeinflussen lassen wollen von 
der „couleur blanche attribuée soit à des vêtements soit à 
d'autres objets"69), deren Nennung in der Apokalypse vom 
mhd. Dichter sehr wohl als Symbol der Reinheit aufgefasst 
werden konnte, wollen wir eine bezeichnende Stelle aus der 
Apokalypse zitieren, in welcher nachdrücklich die Reinheit 
betont wird der „Hundertvierundvierzig Tausend", die mit 
dem Lamm Christus auf dem Berge Sion sich befinden : 
„Hi sunt, qui cum mulieribus non sunt coinquinati, V i r -
g in e s enim sunt. Hi sequuntur Agnum, quocumque ierit . . . 
et in ore eorum non est inventum mendacium, sine macula 
enim sunt ante thronum Dei"7 0) . 
In Wolframs: „ez suln m e i d e pflegn des grâles"67) 
und : „swer sich diens geim gràie hât bewegn, gein wîben 
minne er muoz verpflegn"68) könnte man eine wörtliche 
Übersetzung des genannten Apokalypse-Verses erkennen. 
Die Gruppe der vierundzwanzig „juncfröwelin" und ihr 
feierliches Auftreten verlangt jetzt an erster Stelle unsere 
Aufmerksamkeit; denn wie der „lapsit exillîs" findet auch 
sie in dem vierten Kapitel der Apokalypse ihre vollständige 
Begründung. Wolfram räumt ihnen bei der Gralfeier einen 
wichtigen Platz ein, und die Pracht der Farben wie der 
Reichtum der Ausstattung verraten sein Talent7 1) . Für 
unsere Arbeit müssen wir die einheitliche Schilderung in 
ihre Teile zerlegen, um so die Parallelen mit der Apokalypse 
deutlicher angeben zu können. Die vierundzwanzig Jung-
frauen sind nämlich Wolframs dichterische Umgestaltung 
der vierundzwanzig Ältesten, die auf den vierundzwanzig 
Thronen um den Thron Gottes herum sitzen72), und das 
Gralzeremoniell geht bis in Einzelheiten zurück auf be-
stimmte Verse der Apokalypse. 
Weil den kritischen Leser die Vergleichung dieser Jung-
frauen mit „seniores" vielleicht unwahrscheinlich zu sein 
dünken könnte, wollen wir zuvor eine Bemerkung von Allo 
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einschieben73). Wenn er von diesen „seniores" spricht, 
sagt er, dass über die Deutung dieser Figuren nicht immer 
Einstimmigkeit unter den Gelehrten geherrscht habe, indem 
man in ihnen z.B. Patriarchen und Apostel oder die Pro-
pheten Israels sehen wollte. Die neueren Forscher nehmen 
aber an, dass diese vierundzwanzig ,,seniores" keine Greise, 
sondern Engel sind, wahrscheinlich sogar Schutzengel. 
Der Schritt von Engeln zu „Juncfröwelin" ist wohl nicht 
so gross, dass wir nicht über etwaige Einwände hinweg-
kommen könnten. 
Die farbigen Kleider der Ehrendamen finden keine Ent-
sprechung in den Kleidern der ,,Ältesten", denn, wo die 
Apokalypse sagt, dass dieselben in w e i s s e Kleider gehüllt 
seien, erzählt Wolfram ausdrücklich:
 ( , b rûn scharlachen 
was ir roc"7 4) , oder: „an disen aht frouwen was rocke 
g r ü e n e r denn ein gras"75) usw. Die Farbenpracht mag 
wohl veranlasst sein durch die farbenreiche Sphäre des 
ganzen vierten Kapitels der Apokalypse, und besonders 
durch das Bild des Regenbogens: „iris similis visioni 
smaragdinae". Sehr richtig bemerkt Allo zu dieser Frage: 
,, le Prophète, ici comme ailleurs, se montre merveilleux 
coloriste"76). 
Als Zeichen der Anbetung erwähnt die Apokalypse von 
den „seniores", dass sie in grosser Ehrfurcht niederfallen 
vor Demjenigen, Der sitzt auf dem Throne, und dass sie 
seine Macht und Herrlichkeit in tiefster Demut preisen. Sie 
werfen sich zu Boden, verherrlichen Gott als König und 
danken ihm wegen seiner Gerechtigkeit; der Evangelist 
findet kaum Worte genug, um in würdiger Weise diese 
Verehrung zu schildern77). 
Das wiederholte „procidebant" und „ceciderunt", wie 
auch im allgemeinen die feierliche Gehobenheit im Benehmen 
dieser Ältesten wird von Wolfram gut zum Ausdruck ge-
bracht in der zarten Schilderung der vornehm einherschrei-
tenden Gralbegleiterinnen. Und wo er an verschiedenen 
Stellen ein „nîgen", „nigen", „neic" oder ein „mit zühten 
neic" betont78), dürfen wir wohl apokalyptische Einflüsse 
des „procidebant" annehmen. 
Zum Schmuck der Begleiterinnen gehört ein frischer 
Blumenkranz, den sie in den Haaren tragen. 
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Gewiss waren diese „schapel"79) nicht so ungewöhnlich 
für Mädchen aus den ritterlichen Kreisen, dass Wolfram 
n u r durch eine apokalyptische Vorlage zu der Erwähnung 
dieses Kopfputzes gekommen sein könnte, wie auch der 
feine Anstand der vierundzwanzig Damen oder ihre farben-
prächtigen Gewänder n i c h t ausschliesslich auf Einfluss 
der von uns angegebenen Quelle zurückgeführt werden 
müssen. Aber wichtig und ausschlaggebend ist, dass für die 
von Wolfram gebotene e i n h e i t l i c h e Schilderung, welche 
alle von uns genannten einzelnen Punkte wie ein einheit-
licher Rahmen umspannt, ein Urbild aufgezeigt werden 
kann, nämlich die Apokalypse, die sich durch eben solche 
E i n h e i t l i c h k e i t bei der Mannigfaltigkeit der von uns 
als Parallelen zu den Parzivalmotiven nachgewiesenen Ein-
zelheiten auszeichnet. Dass schliesslich das Bild, wie Wolf-
ram es entwirft, ein ganz anderes ist, als die Vision des 
Evangelisten, kann dem deutschen Dichter nur zum Ruhm 
künstlerischer Selbständigkeit gereichen. 
Die „schapel" der Jungfrauen finden ihre apokalyptische 
Vorlage in Kapitel IV. Vers 4, wo wir für die Ältesten 
g o l d e n e K r o n e n finden. Diese Parallele kann kaum be-
anstandet werden, wenn wir bedenken, dass Wolfram, um 
seine Vorstellung rein zu halten, die jungen Mädchen, ob-
wohl sie Fürstinnen sind, neben der graltragenden Königin 
nicht mit Kronen schmücken konnte. 
Die Schilderung der weiblichen Kleidung wäre für Wolf-
ram nicht vollständig, wenn er nicht auch gewiesen hätte 
auf die G ü r t e l , die die Damen trugen 80 ). Dieser Teil der 
Kleidung hat sein Vorbild nicht in der Tracht der vierund-
zwanzig Ältesten, und wir könnten also annehmen, dass der 
Dichter sie aus reinem Wirklichkeitssinn genannt hat, um 
eine historisch getreue Schilderung zu bieten. Weil er aber 
für seinen Parzival ungefähr aus allen Kapiteln der Apo-
kalypse geschöpft hat, bleibt die Möglichkeit, dass er seinen 
Gralbegleiterinnen auch noch die ,,zona aurea" der Engel 
aus XV, 6 hat geben wollen, „et exierunt Septem Angeli, 
habentes septem piagas de tempio, vestiti lino mundo et 
candido, e t p r a e c i n c t i c i r c a p e c t o r a z o n i s a u -
r e i s." Gewissheit können wir aber darüber nicht erlangen. 
Der Glanz und die Feierlichkeit der Gralprozession 
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werden nicht wenig erhöht durch das von mehreren „junc-
frouwen" getragene Licht. Zum Teil sind es brennende 
Kerzen auf goldnen Leuchtern81), zum Teil kostbare Oel-
lampen „dar inne balsem der wol bran" 8 2) . 
Erstens bemerken wir, wie diese s t r a h l e n d e Prozes-
sion sehr wohl übereinstimmt mit der l e u c ht e n d e n u n d 
l i c h t v o l l e n Vision aus dem vierten Kapitel der Apoka-
lypse, wo Edelsteine, Regenbogen, weisse Kleider, goldne 
Kronen, Blitze, brennende Lampen und das kristallene Meer 
zu einem herrlichen Glanz der Glorie verschmelzen. Kein 
Wunder also, dass der mittelalterliche Dichter sich von 
dieser hellen apokalyptischen Schau so begeistern liess und 
über seine Gralszene Farben und Licht in reichster Fülle 
ausgiessen wollte. 
Dass dann schliesslich an zweiter Stelle die „sieben bren-
nenden Lampen vor dem Throne"8 3) auch noch deutlich 
vertreten sind in den ,,sehs glas lane lûter wolgetan"84), 
nehmen wir gern hin als eine d i r e k t e Bestätigung unserer 
vorgetragenen Auffassung. Wir ersehen, wie Wolfram sich 
nicht nur formell inspirieren liess, sondern auch in welchem 
Umfange er die vorhandenen Bausteine verwertete. 
Mit der Erklärung der z w e i s c h a r f e n M e s s e r , die 
in ihrer silbernen Pracht in der Prozession auf zwei Tüchern 
mitgetragen werden8 5) , berühren wir eine Stelle in der 
Parzivaldichtung, die Wolfram anders beschreibt als 
Chrestien. Wie Birch-Hirschfeld nachweist, hat nämlich 
Chrestien statt dieser zwei Messer einen einzigen Teller86), 
und Martin erklärt diese Wolframsche Abweichung aus 
dem „Missverständnis des franz. tailleor, das wir in 'Teller' 
noch jetzt haben"8 7). 
Wir möchten lieber nicht mit einem Fehlgriff Wolframs 
rechnen, sondern diese positive Abweichung zurückführen 
auf seine Vorlage, die Apokalypse, die, wie in so vielen 
Fällen, auch hier bei dieser Umänderung der französischen 
Vorlage ihren Einfluss ausgeübt haben könnte88). Denn im 
Zusammenhang mit unserer Deutung des „alten Mannes" 
als den „filius hominis"89) aus Арок. I, 13 ff., dachten wir 
an das z w e i s c h n e i d i g e s c h a r f e S c h w e r t , das in 
demselben Kapitel des „filius hominis" genannt wird : „et 
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pedes eius similes aurichalco, sicut in camino ardenti ; et vox 
illius tamquam vox aquarum multarum ; et habebat in dextera 
sua Stellas Septem; et de ore eius g l a d i u s u t r a q u e 
p a r t e a c u t u s exibat; et facies eius sicut sol lucet in vir-
tute sua". 
Zwar ist dieser „gladius ex u t r a q u e parte acutus" ein 
S y m b o l „de la puissance de la parole"90), und es ist nur 
von einem Schwert die Rede, aber die Zweischneidigkeit 
hätte dem Dichter den Gedanken der z w e i silbernen 
Messer eingeben können. Die dabei so ausdrücklich hervor-
gehobene S c h ä r f e dieser Messer lässt sich sehr gut mit 
dem apokalyptischen „acutus" decken. 
Wahrscheinlich hat aber noch eine andere Stelle der Apo-
kalypse mitgewirkt. Denn wenn wir den Ausdruck „similem 
filio hominis", von dessen Mund ein zweischneidiges 
Schwert ausgeht, als terminus médius betrachten dürfen, 
führt uns der Evangelist von Арок. I, 13 nach Арок. XIV, 
14, wo dieselben Worte zum zweiten u n d l e t z t e n M a l e 
stehen. Johannes erschaut den „similem filio hominis" : „ha-
bentem in manu sua f a l с em a c u t a m " , und erwähnt 
gleich darauf einen Engel, „ h a b e n s e t i p s e f a l c e m 
a c u t a m " . In der Apokalypse finden wir n u r d i e s e 
z w e i S i c h e l n , und von diesen b e i d e n wird gesagt, 
dass sie „acuta", s c h a r f sind. 
Jetzt fragen wir uns: ist es so merkwürdig, hat es denn 
etwas Gezwungenes an sich, wenn Wolfram in eine Syn-
these Motive zusammenfasst, die in seiner „Vorlage" nicht 
in ausgesprochenem Zusammenhang miteinander erscheinen, 
so dass er für sein Gralzeremoniell, das hauptsächlich aus 
Арок. IV entlehnt wird, auch andere apokalyptische Stellen 
verwandte ? Um so leichter kann ihm diese Synthese ge­
kommen sein, als er auf der Brücke der „vox pr ima. . . . 
tamquam tubae loquentis", die ihm im Anfang des IV. Ka-
pitels entgegentönte, sehr leicht zu dem „similem filio ho-
minis" mit derselben „Vox tamquam tubae loquentis", 
aus Арок. I, 13 gelangen konnte. Und dieser „similem filio 
hominis" führte nach Kapitel XIV, wo er die beiden Sicheln 
entdeckte : durch gemeinsame Teile konnten die Stellen ein-
ander beeinflussen. Dass nachher91) die Messer dazu 
dienen müssen bei der Wundbehandlung des Anfortas, ist 
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nach unserer Erklärung ein Vorgang, welcher der dichteri-
schen Phantasie Wolframs entsprungen ist. 
Eine Bestätigung unserer Auffassung und Deutung der 
vierundzwanzig Graldienerinnen, und dementsprechend des 
ganzen Gralzeremoniells finden wir in einer Stelle bei San-
Marte 9 2 ) . Er nennt nämlich am angeführten Ort diese 
dienenden Jungfrauen und fragt dann: „Sind etwa die vier-
undzwanzig Ältesten der Apokalypse (Offenb. IV, 4, 10; 
V, 5 , 6 , 8 , 11, 14; VII, 11, 13; XI, 16; XIV, 13; XIX, 4) 
hierher zu ziehen und deutet der Halbkreis der vierund-
zwanzig Jungfrauen, je zwölf zur Seite der Gralträgerin 
( M a r i a ? ) , in ihrer farbigen Kleidung auf den Regenbogen 
(Off. IV, 3 ; Ezech. I, 26, 28; I. Mos. IX. 13, 16)?" 
Die Graldienerinnen weit überragend in majestätischer 
Erhabenheit, tritt die Person der Gralkönigin und Gral-
trägerin Repanse de Schoye auf, der Wolfram bei dem 
feierlichen Zeremoniell der Gralfeier eine auffällige Sonder-
stellung gibt. Ihre Person wird vom Dichter dabei zuerst 
dadurch angekündigt, dass er ihren Namen nennt als der 
Spenderin einer Ehrengabe: Parzival empfängt auf der 
Burg bei seiner Ankunft einen Mantel, den ihm die Königin 
zeitweilig überlassen will93 ). 
Als aber die Feier ihren Höhepunkt erreicht, stellt uns 
Wolfram ihre Persönlichkeit im höchsten Glänze vor. Ihr 
Antlitz ist voll unsagbaren Lichtes, ihre Kleidung aus fein-
stem arabischen Stoff. Sie trägt auf den Händen den grünen 
Achmardî als Unterlage des Gralsteins, und nur ihre ausser-
gewöhnliche Keuschheit gibt ihr die Berechtigung dazu. In 
prunkvollem Aufzug wird der Gral vor den Gralkönig ge-
bracht, wobei die Dienerinnen etwas zurücktreten. Repanse 
de Schoye nimmt den mittleren Platz dieser Gruppe ein 94 ). 
Nachher gewähren die Vierundzwanzig dieser Königin 
wieder den Vorrang, und nach einer „anstandsvollen" Ver-
beugung führt die Prozession den Gral wieder mit sich 
fort95). 
An zwei weiteren Stellen96) bemerkt der Dichter dann 
wiederum, dass nur die hehre Keuschheit der Repanse de 
Schoye es ermöglicht, dass gerade diese Jungfrau und nur 
sie allein den Gralstein tragen kann. 
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Dass Wolfram mit seiner Gralkönigin etwas Besonderes 
geleistet hatte, hat schon San-Marte nicht übersehen, wes-
halb er denn auch von ihr eine glänzende Charakteristik 
gibt, wobei er kaum eine Vergleichung findet, die dieser 
Jungfrau würdig gewesen wäre9 7) . Er besinnt sich dabei 
auch auf Feirefîz' Bekehrung, die wir aus schon oben an-
geführten Gründen unberücksichtigt lassen, und spricht 
dann die Vermutung aus, dass vielleicht dieser schnelle 
Glaubenswechsel nicht von allen Ästhetikern in gleicher 
Weise gewürdigt werden könne. Er selbst kann diesen Vor-
gang gewiss billigen, und führt zur endgültigen Erklärung 
folgendes an : 
„ein tieferes Motiv liegt darin, dass Urepanse eben gleich 
einer Heiligen durch des Grales Kraft dieses Wunder wirkt, 
in ihr gleichsam die göttliche Liebe in vollster Reinheit ver-
körpert erscheint und sie aus der erhabenen, dem irdischen 
Weltgetriebe enthobenen Höhe nur beseligend herabsteigt, 
um des Feirefîz Seele dem christlichen Gralreiche zu ge-
winnen, und durch ihn es weiter im fernen Osten zu ver-
breiten" (San-Marte a.a.O. III S. 28). 
Es ist nun eigentlich nicht unsere Aufgabe, die Gral-
trägerin zu deuten und den Grundtypus dieser hohen 
Königin zu suchen, eben weil die Apokalypse uns dafür 
keine direkten Anknüpfungspunkte zu bieten scheint. Wenn 
wir dennoch an das Problem herantreten, geschieht das aus 
anderen Gründen, die uns zum Teil durch San-Marte ge-
geben werden. In seiner auf S. 142 angeführten Frage legt 
er uns nahe, dass wir nämlich in Repanse de Schoye die 
heilige Gottesgebärerin erblicken dürfen und seine eben an-
geführte Beschreibung der Gralträgerin passt geradezu 
wundergut für die erhabene Gottesmutter. Unseres Erach-
tens hat Wolfram dann auch bei der grossen Gralfeier die 
ihm gebotene Gelegenheit gut benutzt, um der vom Mittel-
alter so kindlich geliebten „domina nostra" einen Ehrenplatz 
einzuräumen. Den ganzen Farbenreichtum seiner Palette hat 
der katholische Dichter verwendet zur Darstellung eines 
Bildes, dessen Schönheit sogar der Protestant San-Marte 
nicht verkennen konnte, und die er, ohne es zu beabsichtigen, 
sogar ausdrücklich zugegeben hat. Sollte wiederum jemand 
die Katholizität des grossen Dichters leugnen wollen, dann 
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möge er Wolfram wenigstens nicht mehr den Vorwurf 
machen, bei ihm finde sich keine Spur der im Mittelalter 
allgemein verbreiteten Marienverehrung. Das Gegenteil 
hoffen wir im folgenden beweisen zu können. 
Der Name 'Repanse de Schoye' kann Ausgangspunkt der 
Besprechung bilden. Martin98) wie San-Marte") haben 
eine Deutung versucht; und wir schlagen eine dritte vor. 
Mit Martin wollen wir „Schoye" erklären als das jetzige 
französische „joie", und bei „Repanse" denken wir an die 
Bedeutung des französischen répandre, „verbreiten". U.E. 
soll also der Name Repanse de Schoye schlechthin als 
„Freudenverbreiterin" aufgefasst werden. 
Denn, während wir jetzt die Gottesmutter anrufen als 
die „causa nostrae laetitiae" — wofür wir in Wolframs Zeit 
noch keine Belege finden — betete man damals doch schon 
das Salve Regina. Wir zitieren zur Illustration Beissel100 ) : 
„Das Salve Regina war damals (12. Jahrh.) schon weit 
verbreitet." Es stammt wahrscheinlich von einem Mönch, 
Hermannus Contractus (f 1054). „Das Lied beginnt im 
Urtext : Salve Regina misericordiae, vita, dulcedo et 
spes nostra, salve." 
Hier ist Maria unsere „dulcedo et spes" und wir rufen 
zu ihr „exsules filii Evae, in hac lacrimarum valle". Zu 
dieser „dulcis virgo Maria" betet schon ein Marien Verehrer 
aus dem 11. Jahrhundert101): „Du da bist ein trost der Sun-
dare . . . . Du da bist ein Froude und ein Ere der Guoten 
fon der uns allu Genade komen i s t . . . . du da bist ein Flukt 
aller, die sich verfurchet (verirret) hant". 
Wir gehen wohl nicht zu weit, wenn wir behaupten, dass 
die Gralträgerin uns die Gottesmutter symbolisiert, (da der 
Gral als Symbol für Christus gilt): sind sogar Gralträgerin 
und Gottes- ( Christus-)gebärerin der Wortbedeutung nach 
Synonyme : der Gral ist, nach unserer Erklärung der Wolf-
ramschen Auffassung (Vgl. S. 123) Christus selbst. 
Die oben zitierte Stelle aus P. 228, wo Parzival einen 
Mantel der Königin trägt, reizt uns zwar, hierin Zusammen-
hänge zu suchen mit dem im Mittelalter aufkommenden 
Gebrauch der sogenannten Schutzmantelbilder, aber weil 
unsere Gewährsmänner in ihren Äusserungen nicht positiv 
genug sind102), wollen wir lieber auf die Möglichkeit ver-
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ziehten, auch hier Beweismaterial zu finden. 
Der Titel „Königin" für die Muttergottes ist schon alt. 
Wenn wir uns auch nur auf das germanische Sprachgebiet 
beschränken wollen, finden wir, dass Alkuin in einem 
Altartitel schrieb: .Jungfrau, Gottesmutter, unseres Heiles 
K ö n i g i n , hier hilf 103 ) und : „Die Jungfrau Maria, die 
Gottesgebärerin, die reinste Jungfrau, das Licht und der 
Stern des Meeres, die K ö n i g i n unseres Heiles"104). 
In demselben Zusammenhang finden wir bei Beissel : 
„ gütige Jungfrau Maria K ö n i g i n des Erd-
kreises " 
In den Predigten des Priesters Konrad105) vernehmen 
wir, dass Maria „ k ü n e g i n aller meigde" ist, die „vil heriu 
c h u n i g i n n e " 1 0 6 ) und „der heilige Christus. . . . hat si vil 
herlichen hint gesetzet an sine zeswen unde hat sie gechronet 
zainer vil heren к u n i g i n n e über himil unde erde unde 
über alle dise welt"1 0 7) . 
Es ist uns jetzt wohl ohne weiteres verständlich, weshalb 
der Dichter Repanse de Schoyes Keuschheit so hoch rühmt, 
weshalb ihre Gestalt und Gesichtszüge als verklärt be-
schrieben werden. Und Betitelungen wie „die hêrste", die 
„maget" oder „frouwe", die sozusagen auch in jeder Marien-
predigt des Mittelalters gebraucht werden108 ), passen dem-
gemäss sehr gut für die einzige, die würdig befunden wurde, 
den Gral zu tragen : 
P. 477, i5-ie : Repanse de Schoye pfligt 
des grâles, der sô swaere wigt 
daz in diu fälschlich menscheit 
nimmer von der stat getreit. 
Wi r wollen den Bemerkungen, die Martin109) an diese 
Verse anknüpft, ihren Wer t nicht absprechen. Die beiden 
Erzählungen sind ein unverkennbares Lob der Keuschheit, 
wie wir ihm bei Martin auch schon an anderen Stellen be-
gegnet sind1 1 0). 
Die mittelalterliche Symbolik für die Gottesmutter hat in 
unserem Gedichte vielleicht noch eine andere Frucht ge-
zeitigt. Wi r deuten diese Möglichkeit aber bloss an. Aus 
Beissel ergibt sich nämlich, dass auch Gold und Edelsteine 
die heilige Jungfrau in symbolischer Form bedeuten können. 
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Man vergleiche, was der Verfasser unter den genannten 
Stichwörtern sowie unter Beryll, Glas, Jaspis, Kristall, Onyx, 
Perle und Rubin sagt. — Sollte neben dem Maria-Symbol 
Repanse de Schoye als Gralträgerin auch die „tavel" (P. 
238), ein „granat jâchant", die auf „zwei stöllelm.... von 
helfenbein" ruht, noch ein Maria-Symbol sein? Wie gesagt, 
wagen wir es nicht, hier etwas näheres zu bestimmen. Wohl 
kommt der jâchant ( = Hyacinth) in der Apokalypse vor 
(XXI, 20). 
Dem bisher Ausgeführten scheint aber P. 822, 21-27 eine 
unumgängliche Schwierigkeit zu bieten : 
Repanse de schoye 
gebar . . . . ein sun, der hiez Jôhan. 
priester Jôhan man den hiez. 
Es ist ja doch allgemein bekannt, dass Maria, die Jung-
frau nur einen Sohn, Christus hatte ! 
Auf redlichen Gründen könnten wir vielleicht diese Sache 
erledigen mit dem Hinweis auf die Möglichkeit, dass 
Wolfram hier seine Symbolik verlässt, weil er sich auf mehr 
oder minder historischen Boden begeben wollte. 
W i r sehen hier jedoch auch noch eine andere Möglich-
keit, die wir vorläufig nur andeuten wollen, ohne sie schon 
auszubeuten. Denn wir berühren hier das Problem des 
rätselhaften und vielumstrittenen Priesters Johannes aus 
dem Mittelalter. Eben weil eine gründliche Erörterung der 
Streitfrage auf Grund unserer eigenen Meinung weit die 
abgesteckten Grenzen überschreiten würde, stellen wir nur 
die einfache Frage : Hat die 'Sage' vom Priesterkönig Johan-
nes vielleicht, wie die Gralsage, derartig innige Zusammen-
hänge mit der Apokalypse des Hl. Johannes, dass wir 
diesen Priester Johannes zurückführen müssen auf den 
historischen Evangelisten und Apokalyptiker Johannes als 
Vorbild? 
Einstweilen bleibe diese Frage noch offen, und wir be-
halten uns das Recht vor, darauf in einer anderen Arbeit 
eine Antwort geben zu dürfen. 
Etwas abseits von der Gralhandlung stellt Wolfram 
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einen a l t e n M a n n , den Parzival bei seinem ersten Be-
suche auf der Gralburg sah. Der Greis befindet sich in 
demselben Gelass, in dem der Gral aufbewahrt wird. Er 
liegt auf einem Bette, ist sehr schön und hat fast weisse 
Haare1 1 1) . 
Dieser Mann, der von Wolfram nur episodisch eingeführt 
zu sein scheint, tut nichts, sagt nichts, und steht eigentlich 
etwas vereinzelt da in der Schilderung der Gralburg und 
des Gralfestes: seine Beziehungen zum Gral werden uns 
erst ganz klar aus Trevrizents Worten zum jungen Parzival. 
Es ist Titurel, der erste Gralkönig, dessen Krankheit 
„pôgrât" niemals heilen kann, aber ihn auch nicht sterben 
lässt, weil der Anblick des Grales ihm immer das Leben 
fristet112). Er erteilt immer noch guten Rat, und er ist es 
auch, der später darauf hinweist, dass Feirefîz den Gral 
nicht sehen kann, bevor er die Taufe empfangen hat1 1 3) . 
Auch diese Person mag ihren Prototyp in der Apokalypse 
haben. Das IV. Kapitel, in dem wir die Vorlage für den 
Gralstein entdecken, und das uns weiter unten das Gral-
zeremoniell noch tiefer erklären wird, fängt nämlich an : 
„Post haec vidi; et ecce, o s t i u m a p e r t u m in caelo, 
et v o x p r i m a , quam audivi tamquam tubae loquentis 
mecum, dicens : Ascende hue ; et ostendam tibi, quae oportet 
fieri post haec. Et statim fui in spiritu ; et ecce, sedes posita 
erat in caelo, et supra sedem sedens" 1 1 4 ) . 
Die „vox pr ima. . . . tamquam tubae" führt uns zu einer 
anderen anklingenden Stelle in der Apokalypse, wo diese 
Stimme unter den gleichen Umständen ertönt, und wo der 
Evangelist näher angibt, wem diese Stimme angehört: 
„Fui in spiritu in Dominica die, et audivi post me v o c e m 
magnam t a m q u a m t u b a e . . . . et conversus sum ut vide-
rem vocem, quae loquebatur mecum; et conversus vidi 
candelabra aurea et in medio septem candelabrorum aureo-
rum similem filio hominis, vestitum podere, et praecinctum 
ad mamillas zona aurea ; caput autem eius et capilli e г a η t 
c a n d i d i tamquam lana alba, et tamquam n i x 1 1 6 ) . 
Durch die „vox prima tamquam tubae loquentis" aus IV, 
1 verweist der Evangelist selbst nach seiner ersten Vision, 
aus dem Kapitel L, in welcher er den „similem filio hominis" 
erblickte, dessen Haupt und Haare weiss waren wie schnee-
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weisse Wolle. Wenn wir also mit dieser Ergänzung das 
Bild, welches Wolfram aus dem IV. Kapitel der Apokalypse 
für sich aufgebaut hat, vervollständigen, bekommen wir die 
Vorlage für dasjenige, was er P. 240, 23-30 beschreibt: 
durch die g e ö f f n e t e T ü r bemerkt Parzival einen a l t e n 
M a n n , an dem ihm besonders die e r g r a u t e n H a a r e 
auffallen. Unseres Erachtens klingen hier deutlich noch die 
Reminiszenzen an : o s t i u m a p e r t u m , (Арок. IV, 1 ) 
f i l i u m h o m i n i s (Арок. I, 13) und c a p u t e t c a p i l l i 
c a n d i d i (Арок. I, 14); vielleicht dass selbst die Worte : 
„grâwer dan der tuft" eine dichterische Umstellung des 
„candidi tamquam n i x " sind. 
Eine wirklich dominierende Rolle spielt bei dem Gral-
zeremoniell neben dem Gral selbst die blutende Lanze, 
deren Erklärung aus apokalyptischen Motiven sich u.E. un-
gezwungen ergibt. 
Wir hatten schon Gelegenheit, hinzuweisen auf das 
XIX. Kapitel der Geheimen Offenbarung, in welchem wir 
die Hauptbegründung für die nährende Kraft des Grales 
zu entdecken glaubten, die grosse Gottesmahlzeit und die 
Hochzeit des Lammes. Für die blutende Lanze finden wir 
einige Anklänge in der Episode, die eben diesen beiden 
Versen vorausgeht. Es ist sogar an sich schon etwas auf-
fälliges, dass Wolfram die blutende Lanze v o r der Gral-
mahlzeit einführt, wie Johannes v o r der Gottesmahlzeit 
dasjenige bietet, was Wolfram bei seiner Beschreibung be-
nutzt haben dürfte. 
Wenn wir die betreffenden Stellen aus beiden Schriften, 
nämlich Ρ.231,ι-232,41 1 β) und ApokalypseXIX. 11-161 1 7) 
mit einander vergleichen, ziehen folgende Einzelheiten un­
sere Aufmerksamkeit auf sich : 
Wolfram beschreibt uns den K ö n i g Anfortas, der eine 
k o s t b a r e „ h ü b e " trägt, die der Dichter offenbar nicht 
reich genug ausschmücken kann1 1 8) . 
So hebt Johannes an mit der k ö n i g l i c h e n Figur des 
Getreuen und Wahrhaftigen, auf dessen Haupte viele 
K ö n i g s k r o n e n 1 1 9 ) . 
Zweitens wiederholt Wolfram, dass im Saale „ g r ô z i u 
f i u r " sind, die er kurz zuvor ausführlich beschrieb120). 
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Daneben nennt Johannes eine g r o s s e F e u e r f l a m -
me 1 2 1 ) . 
Drittens kommt Anfortas' G e w a n d ,,wît und lane 
zobelîn" mit dem „pelliz und de(m) mantel drobe", kostbar 
und reich122) in Betracht, und wir vergleichen es mit den 
K l e i d e r n aus weissem, reinem Byssus123). 
Viertens stellen wir neben „manee ritter kluoc"124) die 
himmlischen Heerscharen125 ). 
Fünftens erzählt Wolfram anschaulich, wie das von der 
Lanzenspitze rieselnde Blut den Schaft entlang rinnt, die 
Hand des Trägers benetzt und in dessen Ärmel fliesst126). 
Entsprechend ist bei Johannes von einem mit Blut durch-
tränkten Kleid die Rede1 2 7). 
Und schliesslich die Lanze selbst. 
Bevor wir dieselbe mit ihrer Vorlage vergleichen, betonen 
wir noch einmal, dass nicht diese letzte Parallele allein uns 
zu einer Deutung führte, sondern vielmehr die Gesamtheit 
der Umstände, unter welchen die Lanze vorgetragen wird. 
Nicht als ob die Gesamtheit der Umstände in ihrer einheit-
lichen Zusammenfassung zu der einheitlichen Apokalypse-
Episode stimmte. Die beiden Schilderungen, je als E i n h e i t 
gefasst, passen nicht zu einander. Absichtlich lösen wir aus 
beiden Episoden die einzelnen Elemente heraus, um diese 
als T e i l e miteinander vergleichen zu können. Und die 
Vielheit der übereinstimmenden Teile berechtigt uns, auch 
die wichtigsten Teile aus den beiden Vorstellungen ein-
ander adäquat gegenüber zu stellen ; das wird das Thema 
des nächsten Abschnitts bilden. 
Wolfram lässt von einem Knappen eine „glaevîn" herum-
tragen, und bei dieser Handlung fällt tiefe Trauer auf alle 
Anwesenden, sodass „da wart geweinet unt geschrît"128). 
Der Dichter bemüht sich, diese „glaevîn" als eine Art 
Schreckensgegenstand zu erklären, indem er den „jämer", 
das „trûren" und „des Volkes not" so auffällig betont. 
Nachher erfahren wir noch, dass dieselbe „glaevîn" als 
Strafwerkzeug gegen Anfortas gebraucht worden ist. 
Sehr richtig — und für unsere Auffassung sehr günstig 
— bemerkt Martin1 2 9), dass eine „glaevîn" eine R i t t e r -
waffe ist, wohl zu unterscheiden von der L a n z e der Fuss-
gänger. 
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Denn neben Wolframs Schreckens-glaevîn stellen wir 
aus Арок. XIX, 15 den e i s e r n e n S t a b , mit welchem 
der R e i t e r auf dem weissen Pferde die Völker weiden 
will. Und diesem Bilde der siegenden Gerechtigkeit Gottes 
schliesst sich ein zweites und fast gleichbedeutendes an, 
nämlich das Bild, in dem Gott die Kelter des Gotteszornes 
tritt1 3 0). Beide Ausdrücke zusammen symbolisieren die 
Herrschaft Gottes, und die Metapher der „Kelter" bezeich-
net die schreckliche Seite dieser Macht für die verstockten 
Sünder131). Deshalb ist auch das Kleid mit Blut durch-
tränkt (V. 13), und man wird sofort erinnert an Is. LXIII, 
1-4, wo der strafende Zorn Gottes besonders stark ausge-
drückt wird in den Worten : calcavi eos in furore meo, 
et conculcavi eos in ira mea ; et aspersus est sanguis eorum 
super vestimenta mea, et omnia indumenta mea inquinavi". 
In diesem Zusammenhang gesehen ist es erklärlich, wes-
halb die „glaevîn" ein Werkzeug zur Bestrafung der Sünde 
des Anfortas, und für die Bewohner der Gralburg ein 
Gegenstand der tiefsten Niedergeschlagenheit und Trauer 
ist. 
Dass unsere Erklärung der „glaevîn" eine Deutung aus 
der Lanze, mit welcher Longinus die Seite des Heilandes 
durchbohrte, verwirft, mag etwas Befremdendes haben. 
Dennoch findet unsere Behauptung ihre Bestätigung in der 
Entwicklungsgeschichte der Graldichtung. Nach Birch-
Hirschfeld hat Chrestien nichts zur Erklärung der Herkunft 
der Lanze angeführt, „und erst der s p ä t e s t e F o r t s e t z e r 
von Chrestiens Erzählung bringt die blutende L a n z e m i t 
e t w a s m e h r S i c h e r h e i t m i t j o s e p h v. A r i m a t h i a 
in V e r b i n d u n g . . . . Dieses alles beweist, dass die Fort-
setzer der Erzählung des Grales in der älteren Überlieferung 
nichts vorgefunden haben in Bezug auf Herkunft und Be-
deutung der blutenden Lanze, u n d d a s s d i e s e l b e e r s t 
d u r c h C h r e s t i e n d e m G r a i e z u r S e i t e g e s t e l l t 
i s t " 1 3 2 ) . 
Hieraus wird klar, dass in den ersten Gralerzählungen 
von der Lanze noch nicht die Rede war, sodass sie bei 
Chrestien als Instrument, mit dem Christi Seite durchbohrt 
wurde, unbegründet war. Wolfram nahm durch seine Auf-
fassung sofort dieser Lanze den ihr völlig fremden Charakter 
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und führte sie durch seine Gestaltung derselben als 
schreckenerregendes Werkzeug, sowie durch die Hinzu-
fügung der von uns ausgeführten Begleitumstände wieder 
in ihren ursprünglichen Zusammenhang, wie ihn auch die 
apokalyptische Vorlage bringt, zurück. 
Ausnahmsweise wollen wir hier auch ein paar Verse aus 
Chrestien zitieren, sogar auf die Gefahr hin, die Bemerkung 
herauszufordern, nicht erst Wolfram, sondern schon 
Chrestien habe sich durch die Apokalypse beeinflussen 
lassen. So wie Birch-Hirschfeld a.a.O. S. 251 diese Verse 
gibt, sind sie doch eine zu auffällige Bestätigung unserer 
Aussage, so dass wir sie nicht unbeachtet lassen dürfen. 
V. 7539 ff. : La lance dont li fers 
sainne tos jors, jà n'est si ters 
del sane tout cler que ele pleure, 
si est escrit q u ' i l e s t u n e e u r e 
q u e t o u s li r o i a u m e s d e L o g r e s 
d o n t j a d i s fu li t i e r e a s O g r e s 
e r t d é t r u i t e p a r c e l e l a n c e . 
Hier tritt also die schreckenerregende „glaevîn" („ert 
détruite" sogar) als Symbol der unterjochenden und stra-
fenden Regierung auf! 
Aus anderen Stellen bei Wolfram geht aber noch in 
anderer Weise hervor, dass die „glaevîn" das Symbol des 
siegenden Christus ist, oder besser gesagt, dass sie zum 
Werkzeug des s t r a f e n d e n Gottes wird, und dass 
schliesslich von ihrer Kraft wie von einem Fetisch oder wie 
von einem Zaubermittel gesprochen wird. Bei einem der-
artigen Gebrauch der „glaevîn", die an den übrigen Stellen 
nur noch 'daz sper' genannt wird (auch wohl sehr merk-
würdig), wird der Zusammenhang mit der apokalyptischen 
Stelle, die wir zitierten, nicht mehr gefühlt, und deshalb 
meinen wir auch, die weiteren Verse, worin von diesem 
'sper' gesprochen wird, unberücksichtigt lassen zu können 
(Sie finden sich P. 255, n ; 479,2β ff.; 489, зо ff.; 492,28 ff.; 
807, го ff.). 
Wolfram bringt auch noch eine Taube, die in gewissem 
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Zusammenhang mit dem Gral stehen soll, und obschon wir 
sogleich sagen müssen, dass er diese nicht der Apokalypse 
entlehnt hat, können wir doch nicht umhin, auch diese in 
den Kreis unserer Betrachtung einzubeziehen. 
Es wird uns erzählt133), wie am Karfreitag eine Taube 
vom Himmel sich auf den Gral niederlässt und eine weisse 
Hostie bringt, von welcher der Gral seine Kräfte empfangen 
soll. Dann steigt die Taube „durchliuhtec blanc" wieder 
hinauf. 
Weil der Dichter, wie gesagt, hier die apokalyptische 
S y m b o l i k v e r l ä s s t und den ganzen Vorgang völlig 
selbständig, aber doch noch unter religiös-biblischen Ein-
flüssen gestaltet, liegt für den Dichter und für uns die Ge-
fahr nahe, dass diese Art der dichterischen Darstellung 
verwirrend wirken könnte. Aber wenn man diese Begeben-
heiten, Ereignisse und Tatsachen im richtigen Lichte er-
blickt, kann man auch die Gedankenfülle, die hinter dem 
Formenreichtum steht, leicht in den grossen Rahmen der 
Wolframschen Gralgestaltung einfügen. 
Für uns ist der Gral Christus, und der Karfreitag erinnert 
uns natürlich an dessen Kreuzestod. Die weisse Hostie, die 
auf den Gral gelegt wird, lenkt unsere Gedanken auf das 
eucharistische Brot, das am Vorabend des ersten Karfreitags 
zum ersten Male gebrochen und dargereicht worden ist, und 
das für uns täglich aufs neue auf dem Altare gebrochen 
wird zur Speise der Seelen. Von der Kraft dieses göttlichen 
Brotes lebt der Christ und keine weltliche Nahrung kann 
sich dem himmlischen Manna vergleichen : Panem de caelo 
praestitisti eis, omne delectamentum in se habentem134 ). Es 
ist das Brot, das alle Süssigkeit in sich enthält, in dessen 
Gestalt auf Geheiss des Priesters durch die Worte der 
Wandlung Christus Tag für Tag aus dem Himmel herab-
steigt, wenn der Priester an Christi Stelle spricht : ,,Acci-
pite, et manducate ex hoc omnes. Hoc est enim Corpus 
meum"135 ). Wie Christus selber am Gründonnerstag das 
Brot und den Wein in seinen heiligen Leib verwandelte, so 
verwandelt auch der Priester in der hl. Messe das irdische 
Brot und den irdischen Wein in Christi Leib und Blut. Und 
diese eucharistische Feier, die zur gleichen Zeit eine Er-
innerung an die Einsetzung des Sakramentes durch Christus 
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ist, war für Wolfram das anregende Moment, um im Par-
zival eine „wîze oblât" auf den Gralstein bringen zu lassen. 
Dadurch gestaltete er neben Christus als Opferer und 
Opfergabe die literarische Parallele: Christus-Gral und 
weisse Hostie. Und aus Wolframs Gedanken an die 
hl. Eucharistie heraus erklärt es sich leicht, wie er bei der 
Erwähnung der „wîzen oblât" sofort an alle guten Gaben 
denkt, die den „wünsch von pardîse" ausmachen. 
Damit ist aber die Einführung der Taube noch nicht er-
klärt. Wi r müssen dazu mit zwei weiteren Tatsachen 
rechnen, und zwar an erster Stelle mit dem mittelalterlichen 
Gebrauch der eucharistischen Taube. Bekannt ist, was Kraus 
sagt: 
„Zum Aufbewahren der Heiligen Eucharistie hatte das 
frühe Mittelalter eine Vorrichtung, die wesentlich ver-
schieden ist von der heutigen Übung. Man verschloss die 
eucharistische Brotsgestalt in eine Taube, meist aus edlem 
Metall, die entweder frei über dem Altar, auf einer Patene 
stehend, unter dem Ziborium aufgehängt war, oder mit oder 
ohne Teller in einen Turm (turris) hineingeschoben und in 
besonderen Nischen ( Pastophorien, Secretarien) aufbe-
wahrt wurde. Schon Basilius d. Gr. (f 379) soll eine Taube 
aus reinem Gold haben machen lassen. . . . Aber diese Nach-
richt ist nicht gleichzeitig Festeren Boden erhält man 
mit dem Testament des Bischofs Perpetuus von Tours 
(ca. 490), welches ein Peristerium und eine silberne Taube 
zum Behältnis erwähnt Von erhaltenen Tauben wird 
die emaillierte Peristera in S. Nazario zu Mailand wohl die 
älteste sein. Mehrere andere Exemplare aus der Zeit der 
Romanischen Kunst sind in Deutschland erhalten"136). 
Wohl könnte die Erklärung annehmlich scheinen, dass 
Wolfram durch seine Kenntnis von der Taube als Hostien-
gefäss veranlasst wurde, dieselbe im Zusammenhang mit 
dem Graie darzustellen. Auch als Wappen des Grales wäre 
sie verständlich. Dennoch geht uns diese Erklärung nicht 
tief genug, die Verbindung von Taube und Gral bliebe zu 
äusserlich. Deshalb richten wir unsere Aufmerksamkeit auch 
noch auf die zweite Tatsache, nämlich dass die Taube in 
der christlichen Kunst und in der christlichen Liturgik auch 
noch einen tiefen symbolischen Sinn hat. 
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„In nachconstantinischer Zeit schwebt über dem Täuf-
ling in der Regel die Taube als Symbol des Heiligen 
Geistes"137). 
Und in dieser Funktion erscheint sie öfters im Mittelalter, 
,,in dem Benedictionale des Aethelwold, in der Aachener 
Kupferplatte des 12. Jahrhunderts"138). 
„ die Taube als Symbol des Geistes und des Heiligen 
Geistes erscheint schon vor dem Eindringen germanischer 
Anschauungen Augustin, Gregor d. Gr., auch Thomas 
von Aquin werden abgebildet mit einer über ihrem Haupte 
schwebenden oder auf ihren Schultern sitzenden weissen 
Taube"1 3 9) . 
K ö n n e n wir bei Wolframs „tûb" in Bezug auf die „wîze 
oblât" also denken an die im Mittelalter oft gebrauchte 
eucharistische Taube, so ziehen wir es doch vor, in dieser 
Taube wie Wolfram sie gibt, das Symbol des Heiligen 
Geistes zu sehen. 
Stellen wir jetzt die einzelnen Beweisstücke zusammen, wie 
sie sich ergeben haben aus der Erklärung der Personen, 
Handlungen und Sachen im Zusammenhang des Gralzere-
moniells, so finden wir bei Wolfram den Gral, seine 
Trägerin und die weisse Taube : diesen drei Vorstellungen 
aus der Parzivalerzählung entspricht ein anderer Vorstel-
lungskreis, in dem wir Christus, die Gottes-Mutter und den 
Heiligen Geist zusammen finden. Wi r schliessen absichtlich 
die Hostie aus, die zwar in Wolframs Vorstellungsweise 
ganz etwas anderes ist als der Gralstein, aber als panis 
eucharisticus identisch ist mit dem Gral. Die Entfaltung der 
glänzenden Idee Wolframs ist dann aber schliesslich eine 
poetische Gestaltung der Menschwerdung Christi, wie die-
selbe von St. Lucas im I. Kapitel seines Evangeliums ge-
schildert wird. Im dritten Abschnitt (V. 26-38) lesen wir 
dort, wie der Engel Gabriel zu einer Jungfrau, deren Namen 
Maria war, geschickt wurde, mit der Botschaft, sie würde 
die Mutter des Erlösers werden. Und als dann die Jungfrau 
in heiliger Scheu fragte, wie dies geschehen solle, da sie 
keinen Mann erkenne, antwortet der Engel: „Spiritus 
sanctus superveniet in te, et virtus Altissimi obumbrabit tibi. 
Ideoque et quod nascetur ex te Sanctum, vocabitur Filius 
Dei"1 4 0) . 
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Mit anderen Worten : Maria empfängt vom Heiligen 
Geiste in ihrem jungfräulichen Schoss Christus, wie die 
Katholische Kirche es in ihrem Credo betet : „Et incarnatus 
est de Spiritu Sancto ex Maria Virgine : et homo factus est". 
Man verlange nicht, dass wir die Parallele bis in alle 
Einzelheiten verfolgen : jeder Dichter spricht seine eigene 
Sprache, einerlei ob er katholisch ist oder nicht. Aber die 
drei Personen der hl. Schrift: Heiliger Geist, Christus und 
Maria, die so nahe miteinander verbunden sind in der In-
carnation, wollte Wolfram in seiner Graldichtung nicht 
trennen. Und dass er dann damit die Vorstellung einer 
weissen Hostie verbindet, die am Karfreitag vom Himmel 
herabgetragen wird, kann unserer Auffassung keinen Ab-
bruch tun ; denn, wie wir schon oft betonten, Wolfram hat 
häufig von seinen Rechten als Dichter Gebrauch gemacht, 
und in der Regel sehr genial. 
Übrigens finden wir sogar auch bei San-Marte eine 
wenigstens teilweise Bestätigung unserer Auffassung, da 
auch er in der Taube dieser Parzivalepisode geradezu das 
Symbol des Heiligen Geistes erblicken will141). 
Eben wegen des aufgewiesenen Verhältnisses Gral-
Taube und Christus-HI. Geist finden wir es auch erklärlich, 
dass Wolfram nachher142 ) in seinem Werke die Taube auch 
als das Gralwappen gebraucht, das Cundrîe, Ritter und 
Knappen führen ; aber wir müssen bemerken, dass der 
Dichter im Karfreitagsfragment von einem „tûb" (columba) 
spricht, während das Wappen eine „turteltube" (turtur) ist. 
Aber diese Abweichung ist u.E. nicht wesentlich. 
Für die „Templeisen" haben wir nur eine kurze Bemer-
kung. Es sind die Genossen der Gralburg, und Wolfram 
erzählt uns — im Gegensatz zu Chrestien — ziemlich viel 
über sie. Es sind auserwählte Ritter, die schon früh zum 
Graldienst bestimmt werden. Sie bilden eine streitbare 
Bruderschaft, die im Kampfe niemand schonen. Ihr Name 
ist „Tempieis", und niemals dürfen sie im Dienst der Minne 
reiten143). Es ist nicht nötig, die verschiedenen Stellen, an 
denen Wolfram sie nennt oder ihr Benehmen schildert144 ), 
hier vollständig anzuführen. Und zwar aus dem Grunde, 
weil die Charakterisierung beim Dichter sich derart weit 
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entfernt von dem, was in der Apokalypse ihr Prototyp sein 
dürfte. 
Mit den Ausführungen von Max Semper145 ), die gewiss 
nicht wertlos sind, können wir uns nur zum Teil einver-
standen erklären. Aber wir möchten hier auf eine Möglich-
keit hinweisen, die in gewisser Hinsicht doch eine Antwort 
geben könnte auf die Frage, wie Wolfram dazu gekommen 
sein mag, die Gralburg durch derart wehrhafte Ritter be-
schützen zu lassen. Bei diesem Hinweis wollen wir es aber 
dahingestellt sein lassen, ob der Dichter bei ihrer materiellen 
Gestaltung an den Templerorden gedacht hat, obgleich diese 
Annahme auf der Hand liegt. Aber der allgemeinen Idee 
nach gehen diese tapferen Krieger u.E. auf die Apokalypse 
zurück, sodass wir auch in diesem Punkte von einer for-
mellen Beeinflussung durch die Geheime Offenbarung 
sprechen dürften. Wir lassen von vornherein alle indivi-
duellen Unterschiede fallen und vergleichen dieses Motiv 
des Parzival nur dem Gedanken nach mit der von uns an-
genommenen Vorlage. 
Und da fällt es uns auf, dass die Apokalypse wiederholt 
von Heerscharen spricht, von „exercitus" im Himmel. So 
z.B. Арок. IX, 16: , (Et numerus equestris exercitus vicies 
millies dena millia. Et ita vidi equos in visione" ; oder 
Арок. XIX, 14: „Et Exercitus qui sunt in caelo sequeban-
tur eum in equis albis, vestiti byssino albo et mundo". Vor 
allem aber muss hier hingewiesen werden auf den Kampf 
Michaels mit dem Drachen XII, 7 : „Et factum est praelium 
magnum in caelo : Michael, et angeli eius praeliabantur cum 
dracone, et draco pugnabat et angeli eius". 
Es ist verständlich, dass wir auch diese Stellen als ein-
flussreich auf den Dichter beurteilen, da wir nun schon sehr 
viel Beweisstoff für eine Befruchtung der Wolframschen 
Dichtung durch die Gedankenfülle der Apokalypse beige-
bracht haben. Dabei braucht er für die Templeisen nicht 
absichtlich an einen bestimmten Vers gedacht zu haben : es 
wird Wolfram aus der grossen allgemeinen Siegessphäre 
des Reiches Gottes die Vorstellung von einem mächtigen 
Heere geworden sein, die in den Gralrittern ihre Form an-
genommen hat. Und wenn wir zudem dann noch vereinzelte 
materielle Verbindungsfäden entdecken können, so kann 
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das unsere Stellung stärken ; als Beweis sind sie nicht nötig. 
Wir dürften z.B. als Parallelen weisen auf die den Tem-
pleisen zur Pflicht gemachte Keuschheit146), und die hehre 
Reinheit der Engel und Seligen147); auf den Charakterzug 
der Gralhüter, „die mit kiusche lember wären und lêwen an 
der vrechheit" 148 ), neben Арок. V, 5-6, wo von Christus, 
dem Löwen und Lamm zugleich, die Rede ist1 4 9); und auf 
die Ritter, die als Herren in fremden Ländern regieren 
müssen150), und die „Engel" der sieben Kirchen, die als 
Vorsteher angesehen werden können151 ). 
Wir wollen aus diesen Übereinstimmungen keinen 
zwingenden Beweis aufbauen, weil u.E. die Parallelen in 
Anzahl geringer sind als die Abweichungen. Dass wir aber 
die Frage der Templeisen angerührt haben, hat seinen Grund 
in dem Gedanken an den Charakter, der beiden Klassen 
gemein ist, nämlich der einer reinen, tapferen und unbesieg-
baren Heeresmacht in einem herrlichen Reiche. 
Hiermit wollen wir dieses Kapitel und den ganzen ersten 
Teil unseres Werkes beschliessen. Die verschiedenen Ka-
pitel bilden mit ihrer Deutung aus einer einzigen reich 
inspirierenden Quelle eine innere Einheit; diese Quelle hat 
sich nicht nur ihrem Umfange nach als Motiwermittler für 
das Beiwerk in der Gralgestaltung ausgewiesen, sondern 
sie ist auch ihrer gedanklichen Tiefe nach als der Urgrund 
der Wolframschen Gralvorstellung erkannt worden. Dort 
lag Wolframs „Stein" in seiner ganzen Pracht, dort ist das 
Rätsel des „lapsit exillîs" gelöst worden, dort haben wir den 
Ursprung des farbenreichen „Achmardî" nachgewiesen, von 
dort sehen wir die mannigfachen Kräfte in leben- und 
gnadenspendender Fülle in die Gralvorstellung einströmen. 
Auf diesem Urgründe haben wir das Urbild der Keuschheit, 
haben wir die Urbilder der vierundzwanzig Jungfrauen mit 
Licht und Lampen, der Gralkönigin, des alten Mannes und 
des Knappen mit dem Speer entdeckt. Alle Einzelheiten der 
Gralfeier konnten mittelbar oder unmittelbar in Verbindung 
zu der Apokalypse gebracht werden, und anstatt einer Un-
menge von Vorlagen, womit sich die Forschung bisher ver-
geblich abgemüht hat, konnten wir auf das eine grosse Werk 
hinweisen, das auf fast jede Frage über Schwierigkeiten im 
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Gralproblem eine ungezwungene und befriedigende Ant-
wort gegeben hat. Gerade darin, dass dieses eine Buch auch 
dem anspruchsvollsten Gral forscher stets Auskunft zu geben 
vermag, liegt das feste Fundament unserer Argumentation 
begründet, von deren Zuverlässigkeit wir auch den Mit-








Nachdem der erste Teil der vorliegenden Arbeit gezeigt 
hat, dass Wolframs Parzival in wesentlichen Punkten unter 
dem Einfluss der Johanneischen Geheimen Offenbarung 
steht, wird der zweite Teil zeigen, dass auch die blosse Ge-
schichte der Gralsage manches Merkmal aufweist, das un-
mittelbar auf die Apokalypse bezogen werden kann. Wir 
werden dabei etwas weiter ausholen müssen und auch 
die nicht-Wolframschen Graldarstellungen berücksichtigen, 
allerdings mehr in ihrem geschichtlichen Zusammenhang, 
denn als einzelne Gegebenheiten. Nachdem wir aus ge-
schichtlich belegten Äusserungen einige Anweisungen er-
halten haben, die in ihrer Konvergenz nach einem Zentrum 
sich alle um die Apokalypse gruppieren, führen unsere Be-
sprechungen uns wieder auf Wolframs Aussage zurück, 
dass das Ursprungsland des Grales der Himmel gewesen 
sei, von dem damals Engel den Stein auf die Erde gebracht. 
Eng hiermit verbunden ist das Kyot-Problem, mit dem wir 
uns auseinandersetzen werden. Die Stellen, in denen 
Wolfram von Chrestien abweicht, und die für gewöhnlich 
mit Kyôt in Beziehung gebracht werden, sind oft apoka-
lyptisch gefärbt. Wir können einen von uns entdeckten 
historischen Kyôt nennen und werden also unsere Gründe 
für seine Einführung in die Parzival f orschung besprechen ; 
im letzten Kapitel wollen wir dann noch eine kurze Über-
sicht über die Verbreitung der Apokalypse vor und zu 
Wolframs Zeit bringen, um damit zu beweisen, dass der 
Dichter wirklich auch leicht unter den Einfluss dieses bi-
blischen Werkes kommen konnte. 
Unsere Beweisführung wird folgendermassen verlaufen: 
и 
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Wenn man behaupten will, dass Wolfram für seine 
Parzivaldichtung die Apokalypse herangezogen hat, muss 
nachgewiesen werden, dass 1. viele Übereinstimmungen 
zwischen den beiden Werken bestehen und 2. dass Wolf-
ram mit moralischer Sicherheit die Apokalypse gekannt hat. 
Die Übereinstimmungen stehen zur Genüge fest, nach 
dem, was wir im ersten Teil behandelten. Im Folgenden 
werden wir also den zweiten Punkt beweisen müssen. 
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1. KAPITEL 
DIE VERBORGENE GRALQUELLE 
* 
Aus dem überreich sich darbietenden Stoff soll eine kleine 
Auswahl uns eine Übersicht über die Geschichte der Gral-
legende geben. Es werden nur diejenigen Forschungsergeb-
nisse berücksichtigt, die als Belege dienen können für die 
Vermutung : die Apokalypse sei die Hauptquelle der ge-
samten Überlieferung der Gralsage. 
Gietmann1) sagt, dass wir über die ursprüngliche Be-
arbeitung der Grallegende noch völlig im Dunkeln tasten, 
und dass die uns vorliegenden Schriften vielleicht auf einem 
l a t e i n i s c h e n Grundtext beruhen. Seine Meinung for-
muliert er nicht im Hinblick auf eine bestimmte Schrift, 
sondern eben über die Verschiedenartigkeit in Form und 
Inhalt hinwegsehend 2 ), kommt er auf Grund mehrerer Zeug-
nisse zu seiner Behauptung, dass die Graldichtung auf eine 
l a t e i n i s c h e Grundlage zurückgehe3). 
Anders formuliert Wechssler4) das Problem, der auch 
an eine l a t e i n i s c h e Vorlage für die verschiedenen Gral-
dichtungen glaubt, u.a. wegen der positiven Aussagen in 
den französischen Abfassungen und aus Erwägungen 
innerer textkritischer Art bei einem wallischen Übersetzer. Er 
begnügt sich nicht damit, allgemeine zusammenfassende 
Ansichten zu äussern: im einzelnen zitiert Wechssler6) 
eine Stelle aus Borons Petit St. Graal, in welcher der Ver-
fasser dieser Schrift hinweist auf das g r o s s e B u c h der 
g r o s s e n P r i e s t e r , die das g r o s s e G e h e i m n i s vom 
Gral erzählen. 
Für eine ältere Überlieferung (allerdings eine V o l k s -
Überlieferung) des Gralstoffes spricht sich auch Birch-
Hirschfeld6) aus, wo er Borons Werk erklärt. Nach der 
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Besprechung des Grand St. Graal äussert er die Über-
zeugung, dass ihm darin keine Originalschöpfung gegeben 
wird, sondern eine Blüte, die auf einem schon bestehenden 
l i t e r a r i s c h e n Stamm erwachsen is t7) . 
„Auch die Queste wird . . . auf eine l a t e i n i s c h e Quelle 
zurückgeführt.... Helie de Boron aber sagt im Vorwort zu 
seinem Guiron le Courtois, dass die Erzähler der Gral- und 
Arthurgeschichten der Reihe nach aus einem l a t e i n i -
s c h e n Buche schöpfen"8). 
Chrestien selbst bezeugt, dass er eine Vorlage gehabt hat, 
und vielleicht haben diese seine Worte auch gerade im 
Zusammenhang mit den übrigen Belegen eine quellen-
erschliessende Bedeutung9 ). 
Walter Map übertrug sein Werk aus dem Latein10 ), und 
der „Prosaroman von Perceval li Gallois" wurde ursprüng-
lich in einem l a t e i n i s c h e n Buche aufgefunden11). 
Mit Gietmann12) können wir sagen: „Eine ganze Reihe 
von Zeugnissen leitet die Gralgedichte aus l a t e i n i s c h e n 
Quellen ab, und auch ohnehin spricht dafür die äussere 
Wahrscheinlichkeit' '. 
Den oben gemeinten Belegen, die hauptsächlich darin 
übereinstimmen, dass sie für die Grallegende eine l a t e i n i -
s c h e Quelle andeuten, stellen wir eine Reihe anderer Zitate 
zur Seite, aus denen wir noch mehr erfahren über die bisher 
nicht bekannten Urquellen der Gralsage. 
Denn „nun erwäge man noch", sagt Gietmann13), „dass 
auch im Grand St. Graal ein „Buch vom heiligen Gral", 
durch C h r i s t i eigene Hand geschrieben als Quelle be-
zeichnet wird, und dass der von uns übersetzte Roman ( ge-
meint ist der Prosar oman von Perceval li Gallois ) 1 4 ) in 
ähnlicher Weise eine von E n g e l n diktierte Schrift voraus-
setzt : so sieht man, wie Boron eine bekannte und wohl auch 
benützte Vorlage von höchster Würde und Zuverlässigkeit 
rühmen und dennoch sofort beifügen konnte, dass noch 
kein S t e r b l i c h e r 1 5 ) (vor ihm) Hand an den Stoff gelegt 
habe 
Es muss also wohl eine wahrscheinlich lateinisch abge-
fasste V i s i o n in Umlauf gewesen sein, welche die Ge-
schichte des heiligen Gefässes in ähnlicher Fassung enthielt, 
und deren poetische Überarbeitung ( retreire ), soweit Borons 
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Kunde reichte, noch nicht unternommen war." 
Diese V i s i o n weckt das Interesse in besonderer Weise, 
sodass wir ausführlicher darüber sprechen wollen. Nach 
Birch-Hirschfeld16) erzählt ein E i n s i e d l e r , der Ver-
fasser des Grand St. Graal, es sei ihm, als er in seiner Hütte 
der Ruhe pflegte, der Erlöser erschienen, nachdem er sich 
dreimal bei seinem Namen habe rufen hören. Der Heiland 
habe s t r a f e n d e W o r t e an ihn gerichtet und ihm darauf 
ein kleines B ü c h l e i n überreicht, das kaum eine Hand-
fläche gross war. Christus sagt, er selbst habe dieses Buch 
geschrieben, und nachdem der Einsiedler im ersten Teil des 
Buches seinen eigenen Stammbaum gelesen hatte, fand er 
im z w e i t e n T e i l die Geschichte vom Heiligen Gral. 
H i m m l i s c h e E r s c h e i n u n g e n unterbrechen seine Lek-
türe, bis ein E n g e l ihn dahin führt, wo er die T r i n i t a t 
erblickt. Der Einsiedler kehrt zur Erde zurück, aber als er 
das Büchlein ergreifen will, ist es verschwunden. Eine 
S t i m m e sagt ihm, dass er nur durch M ü h s a l u n d 
L e i d e n das Buch wiedererwerben könne. Schliesslich 
findet er es wieder, und am folgenden Tag fängt er auf 
Christi Geheiss an, das Buch zu übersetzen. 
Wichtig ist auch, wie Gietmann17) bemerkt, dass man 
aus Borons Worten1 8) zur Überzeugung kommen kann, die 
Gralgeschichte sei sogar a l l g e m e i n b e k a n n t gewesen. 
Gietmann übersetzt: 
„Ich weiss, wird man sie (d.h. die Personen, von denen 
Boron gerade zuvor noch sprach) hier vermissen, 
Ist niemand doch von solchem Wissen, 
der wähnte, dass sie sei'n verloren, 
dem nicht ihr Schicksal kam zu Ohren, 
und unbekannt blieb, was ich meine, 
wenn ich sie hier nicht gleich vereine"19). 
Gut passen hier noch die Worte von Birch-Hirschfeld20), 
der meint, dass Helinand21) mit dem Ausdruck: ,,nec facile, 
ut aiunt, tota invenid potest", vielleicht auf die in unserer 
Anmerkung 15 zitierten Worte Bezug nimmt. 
Blöte22) kommt in seiner Abhandlung „Die Gralstelle in 
der Chronik Helinands und der Grand Saint Graal" u.a. zu 
folgendem Ergebnis : 
„Helinands Gralpassus setzt eine g e i s t l i c h e Gralge-
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schichte voraus, deren Motive, soweit sie uns bekannt sind, 
in dem späteren Grand Saint Graal in wichtigen Punkten 
in anderer Gestalt erscheinen. Es ist nicht ausgeschlossen, 
dass die Historia, quae dicitur de gradali, auf die Helinand 
anspielt, lateinisch abgefasst war." 
Wir berührten unser eigentliches Problem, die Unter-
suchung der Wol f ramschen Parzivaldichtung, noch gar nicht. 
Doch ergibt sich schon aus diesem flüchtigen Überblick 
über die gesamte Gralforschung : 
a. Die erste Quelle der Graldichtung hat man noch nie 
entdeckt23). 
b. Dieselbe war mit grosser Wahrscheinlichkeit lateinisch 
abgefasst24 ) . 
c. Es war ein „grosses" Buch2 5). 
d. Sein Inhalt war eine geistliche Geschichte26). 
e. Sie war geheimnisvoll27 ) . 
f. Sie war von „Priestern" niedergeschrieben worden 2 8 ) . 
g. Das Buch soll (allgemein) bekannt gewesen sein29), 
h. Christus selbst war der Urheber3 0). 
i. Oder ein Engel hat den Inhalt diktiert31). 
j . In einer Vision32) wird einem Einsiedler33) vom Er-
löser ein kleines Büchlein gegeben34). 
k. Das Büchlein ist nicht grösser als eine flache Hand 35 ). 
1. In dessen zweitem Teil war die eigentliche Gralge-
schichte enthalten36). 
m. Das Büchlein verschwindet, aber der Einsiedler kann 
es mit Mühe und Leiden wiedergewinnen37). 
n. Eine himmlische Stimme38) verspricht ihm das. 
Es soll nicht behauptet werden, dass die von a bis η er­
wähnten Einzeltatsachen für jede Gralabfassung nachzu-
weisen sind, noch weniger, dass sie jedes Mal nachgewiesen 
werden müssen. Wollte man auch annehmen, dass alle 
Graldichtungen zurückzuführen seien auf einen „Urgral", 
so dürfte man doch kaum erwarten, alle Kriterien (a-η) in 
ihm wiederzufinden. 
Wie gesagt, soll nur Wolframs Parzival in Einzelheiten 
untersucht werden. Es kann also nicht unsere Absicht und 
Aufgabe sein, alle angrenzenden Gralprobleme mit einer 
Antwort zu lösen. Aber es besteht und bestand seit Jahr-
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hunderten ein Buch, für welches alle oben genannten 
Kriterien zutreffen : die Apokalypse des hl. Johannes. 
Hiermit wird nicht gesagt, dass die verschiedenen Gral-
dichter sich bewusst mit einem apokalyptischen Stoff be-
schäftigt haben, aber ihre Aussagen über ihre Quellen lassen 
schliessen auf eine apokalyptische Vorlage. Diese ausser-
textkritische Bestätigung sollte nicht unbeachtet bleiben. 
Es sei nun im einzelnen untersucht, in wieweit die auf-
gestellten Kriterien a-η für die Apokalypse zutreffen. 
a. Noch kein Forscher hat die Apokalypse als Quelle der 
Graldichtung angesprochen. 
b. Zahlreiche Kodices überliefern die Apokalypse in la-
teinischer Sprache. 
с Die grosse Zahl der in der Apokalypse enthaltenen 
Probleme und die damit durch die Jahrhunderte hindurch 
verbundenen Streitigkeiten, die lange Liste der Kommen­
tatoren überzeugen uns von der ,,Grösse" des Buches nach 
Form und nach Inhalt. 
d. Der Inhalt der Apokalypse ist tatsächlich eine geist-
liche Geschichte von den Dingen „quae sunt, et quae oportet 
fieri post haec"3 9) . 
e. Geheimnisvoll war die Apokalypse immer und ihren 
Namen „der t o u g e n buoch" hat sie nach Martin40) wohl 
schon zu Wolframs Zeiten getragen. 
f. Für Roberts41) „granz clers" müssen wir wohl denken 
an den hl. Johannes selbst und an alle Priester, Mönche 
oder kirchlichen Schreiber überhaupt, die in irgendeiner 
Weise die Apokalypse zum Gegenstand oder Thema ihrer 
schreibenden oder lehrenden Arbeit machten. 
g. Allgemeine Bekanntheit der Apokalypse darf man 
voraussetzen, vielleicht mit einer kleinen Einschränkung : 
allgemein ist sie in den Kreisen bekannt gewesen, die sich 
überhaupt mit biblischen Stoffen beschäftigten. Dennoch 
wird auch das christliche Volk in Predigt oder Katechese 
manches aus diesem biblischen Buch erfahren haben4 2). 
Die genannten Punkte h-η erfordern eine gründlichere 
Behandlung, da sie uns von dem geschichtlichen Weg hin-
einführen in die Besprechung des Inhaltes des geheimnis-
vollen Buches. 
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Schon der erste Vers der Apokalypse könnte genügen, 
Christus als Urheber (h) , den Engel (i), die Vision und 
den Einsiedler (j) zu bestätigen. Vers 1 lautet43): 
„ O f f e n b a r u n g J e s u C h r i s t i , die ihm Gott gab, 
seinen Knechten zu zeigen, was bald geschehen muss, und 
die er durch seinen E n g e l , den er sandte, seinem Knechte 
J o h a n n e s offenbarte." 
Man sieht: die Geheime Offenbarung des Hl. Johannes 
wird eine „Apocalypsis Jesu Christi" genannt, oder mit den 
Worten des griechischen Urtextes : Ά-ποκάλυψις ΊησοΟ Χρίστου. 
Aber, fragt P. Allo 4 4) mit Recht: „est-elle une révélation 
r e ç u e de Jésus-Christ, ou bien une révélation qui a Jésus-
Christ pour objet?" Er antwortet selbst: „les deux inter-
prétations sont possibles à priori, si l'on consulte l'usage du 
N.T. La p r e m i è r e , q u i e s t c o m m u n é m e n t a d -
mise , a pour elle le contexte immédiat, ainsi que la vision 
d'Introduction (I, 9-fm) " 
Nach Allo bleibt uns wenigstens die Möglichkeit, zu be-
haupten, dass die Apokalypse v o n Jesus Christus kommt, 
ihn als Ursprung hat. Als Bestätigung führt Allo noch 
I, 9-20 an, von denen wir zitieren : „Et cum vidissem eum, 
cecidi ad pedes eius tamquam mortuus. et posuit dexteram 
suam super me, dicens : Noli timere ; Ego sum primus, et 
novissimus, et vivus ; et fui mortuus, et ecce sum vivens in 
saecula saeculorum, et habeo claves mortis et inferni"45). 
Арок. I, 12-16 enthält nach Allo46) eine Erscheinung 
Jesu des Gottessohnes, und bei „Primus et novissimus" be-
merkt er 4 7 ) , dass dieser göttliche Titel auch Арок. XXII, 13 
noch einmal Jesus beigelegt wird. Solche Stellen konnten 
die ersten Graldichter zu der Auffassung führen, in Christus 
den Urheber der Gralsage zu erblicken. 
Man vergleiche ferner Арок. II, 1, 8, 12, 18; III, 1, 7, 14, 
wo jedesmal Christus selbst seinen Auftrag an die sieben 
Kirchen Asiens formuliert. 
Wie unter i. schon bemerkt wurde erwähnt die ältere 
Gralgeschichte auch einen Engel, der bei dem Nieder-
schreiben vermittelnd aufgetreten sei. Findet sich nicht der 
vermittelnde Engel des ersten Verseis der Apokalypse48) 
wieder in dem Vermittler-Engel der Graldichtungen ? 
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Derselbe Gedanke findet sich auch noch in Арок. XXII, 
16, wo im Hinblick auf die Vermittlerstellung des Engels in 
der Geheimen Offenbarung gesagt wird : „Ich, Jesus, sandte 
meinen Engel, euch dies in den Kirchen zu bezeugen". 
Doch viel auffälliger wird eine Engelerscheinung geboten 
im X. Kapitel der Apokalypse. Dieser Abschnitt enthält 
nämlich eine Zwischenvision, welche die sich aus den vom 
Evangelisten schon niedergeschriebenen Gesichten ent-
wickelnde Hauptvision der vorhergehenden Kapitel unter-
bricht. Feierlich wird der Engel in dieser Zwischenvision 
von Johannes eingeführt. Fünfmal nennt ihn der Evangelist ; 
gewaltig ist das Erscheinen des Engels. Wegen der Wich-
tigkeit des Kapitels für die weitere Untersuchung folgt es 
hier als Ganzes. 
,, ( 1 ) Und ich sah einen anderen starken Engel vom 
Himmel niedersteigen, angetan mit einer Wolke, und der 
Regenbogen war auf seinem Haupte und sein Angesicht war 
wie die Sonne und seine Füsse wie Feuersäulen, (2) und 
in seiner Hand hatte er ein offenes Büchlein und seinen 
rechten Fuss setzte er auf das Meer, den linken aber auf 
das Land. (3) Und er rief mit lauter Stimme, wie wenn 
ein Löwe brüllt. Und als er gerufen hatte, sprachen die 
sieben Donner mit ihren Stimmen. (4) Und als die sieben 
Donner mit ihren Stimmen gesprochen hatten, wollte ich 
schreiben. Und ich hörte eine Stimme vom Himmel zu mir 
sagen : „Versiegle, was die sieben Donner sprachen und 
schreibe es nicht!" (5) Und der Engel, den ich auf dem 
Meere und auf dem Lande stehen sah, erhob seine Rechte 
zum Himmel, (6) und schwur bei dem, der von Ewigkeit 
zu Ewigkeit lebt, der den Himmel und was darin ist, und 
das Meer, und was darin ist, schuf, dass keine Frist mehr 
sein wird, (7) sondern in den Tagen der Stimme des siebten 
Engels, wenn er in die Posaune zu stossen beginnt, das Ge-
heimnis Gottes vollbracht wird, wie er es durch seine 
Knechte, die Propheten, verkündete. 
(8) Und ich hörte die Stimme vom Himmel abermals mit 
mir reden und sagen : „Geh und nimm das offene Büchlein 
aus der Hand des Engels, der auf dem Meere und auf dem 
Lande steht!" (9) Und ich ging zum Engel und sagte ihm, 
er möge mir das Büchlein geben. Und er sprach zu mir: 
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„Nimm das Büchlein und iss es und es wird in deinem Leibe 
bitter, aber in deinem Munde süss sein wie Honig". (10) 
Und ich nahm das Büchlein aus der Hand des Engels und 
ass es, und es war in meinem Munde süss wie Honig, und 
als ich es gegessen hatte, ward es bitter in meinem Leibe. 
(11) Und er sprach zu mir : „Du musst abermals über viele 
Völker und Stämme und Sprachen und Könige weissagen". 
Die Aufgabe des Engels erscheint aufs innigste ver-
bunden mit dem Büchlein, das er bringt, und erst durch die 
Kenntnis vom Inhalt dieses Büchleins gelangen wir zu einer 
besseren Einsicht in die beherrschende Stellung des Engels 
bei der Abfassung des Prosaromans von Perceval li Gal-
lois48). Wieder „entsprechen sich" Apokalypse und Gral-
legende. W a r es oben bei i. ein Engel, so ist es nun das 
„Büchlein". Und zwar ein k l e i n e s Büchlein. Denn zu dem 
griechischen Worte βιβλοφίδιον49 ), dem in unserem lateini­
schen Zitat (X, 2) das Wort „libellum" entspricht, bemerkt 
Al lo 6 0 ) : „C'est un diminutif du diminutif βιβλάριον". 
„La petitesse de ce livre... . montre qu'il contient des 
révélations moins étendues dans leur objet, quoiqu'elles doi-
vent être plus développées dans le détail"51). 
Zu X, 11 (oportet te iterum prophetare etc.), bemerkt 
Allo6 2): 
„Le vrai sens est que Jean devra encore, avant de 
clore son Apocalypse, publier des visions qui s'identifient 
avec le contenu du βιβλαρίδιον. Puisque c'est p a r c e q u ' i l 
a mangé le livre qu'on lui dit cette phrase, et qu'on lui donne 
ce nouveau mandat, ce verset nous aide beaucoup à préciser 
le sens de l'épisode. Il s ' a g i t d e s s c è n e s d e s c h a p . 
XII à XVIII." 
Unter dem Titel „Deuxième Section des Prophéties (XI, 
19-XXI, 8 ) " gibt Allo53) nähere Auseinandersetzungen 
über die Wichtigkeit der im Büchlein enthaltenen Weis-
sagungen, und zwar mit Verweisung nach dem Engel im 
X. Kapitel : 
„Cette section embrasse les prédictions que l'Ange du 
ch. X a chargé Jean de proclamer „sur des nations et des 
peuples et des langues et des rois nombreux" (X, 10). Elle 
s'étend de fait à toute l'histoire humaine depuis la naissance 
du Christ (XII, 5), jusqu'au jugement général (XX, 11-
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XXI, 8) et présente une „récapitulation" — aus sens large 
— des chapitres VI -XI" 5 3 ) . 
Das Büchlein ist „Symbol und Zusage für den zweiten 
prophetischen Teil der Offenbarung"54), und die darin ge-
schauten Gestalten — der Drache, das apokalyptische 
Weib, die zwei Tiere, die grosse Buhlerin, das Lamm, 
Michael und seine Engel — bilden Teile einer inhaltsreichen 
und bedeutungsvollen Vision. So kann man auf Grund der 
eben zitierten Stellen aus Allo behaupten, dass das Büchlein 
in seiner andeutenden Funktion durch die Rückschau auf 
Kapitel VI -XI 5 3 ) und durch sein Vorwärtsdeuten auf XII-
XXI in gewisser Hinsicht als der Kern der ganzen Apoka-
lypse aufgefasst werden kann. 
So kann man verstehen, dass erstens der Verfasser des 
Prosaromans von Perceval li Gallois dazu angeregt wurde, 
als Quelle für seine Gralschrift eine von einem Engel dik-
tierte Geschichte vorauszusetzen ; und wie andererseits im 
Grand St. Graal erzählt werden kann, dass die Gralge-
schichte einem kleinen Büchlein entstamme: Kapitel X der 
Apokalypse legt in kurzen Worten das ganze Verhältnis 
von Engel und Büchlein auseinander. 
Dass dieses „Vorlagebüchlein" nicht grösser als eine 
Handfläche gewesen sein soll, ist nach Allo55) ganz ver-
ständlich. 
Das Büchlein war für den Evangelisten eine Ursache der 
B i t t e r k e i t , d.h. die darin beschlossenen Weissagungen 
bereiteten ihm Schmerz wegen der Drangsale und Heim-
suchungen, die den Gerechten bevorstanden56). Eben das-
selbe kommt auch zum Ausdruck in dem schmerzlichen 
Suchen des Einsiedlers nach dem Büchlein. 
Schliesslich bietet das besprochene X. Kapitel auch einen 
Beleg für die h i m m l i s c h e S t i m m e , die dem Einsiedler 
meldete, dass ihm das Büchlein nicht auf immer verloren 
gegangen sei. Denn 1. wird X, 3 die mächtige Stimme des 
Engels erwähnt; 2. hält eine andere Stimme (X, 4) den 
Evangelisten davon ab, aufzuschreiben, was er schon gehört 
hat; 3. befiehlt diese zweite Stimme, das Büchlein aus der 
Hand des Engels zu nehmen (X, 8); 4. gebietet der Engel 
dem Evangelisten, das Büchlein zu verschlingen (X, 9) , und 
endlich wird ihm noch gesagt, er solle wiederum prophe-
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zeien (Χ, 11). 
Wie also die Stimme den Einsiedler (vgl. S. 166 unter n,) 
anspornt, das Büchlein zu suchen, um so den Inhalt bekannt 
zu machen, so befiehlt auch die Stimme der Apokalypse dem 
Evangelisten, das Büchlein zu ergreifen und dessen Inhalt 
zu offenbaren. Betrachtet man aber die Bedeutung dieser 
Büchlein-Episode nicht nur an sich, sondern im grossen Zu-
sammenhang der Apokalypse, dann können noch folgende 
Stellen zur Erläuterung dieser Bedeutung dienen: 
Арок. I, 10, wo die erste Vision beginnt, beschreibt 
Johannes, wie er am Tage des Herrn „im Geiste" gewesen 
sei, und hinter sich eine S t i m m e wie eine Posaune gehört, 
die ihm aufgetragen habe, dasjenige, was er schaue, in ein 
Buch zu schreiben und dieses an die sieben Kirchen zu 
senden 57 ). 
In der zweiten Vision ruft dieselbe Stimme ihn wieder, 
er muss hinaufsteigen, und ihm wird gezeigt, was geschehen 
wird6 8) . 
Zwar ist diese erste Ermahnung und die erste Vision dem 
Wortlaute nach nur für die sieben Kirchen bestimmt — und 
der Auftrag ist ja auch recht zutreffend für dieselben — 
aber diese sieben Kirchen vertreten zugleich sieben Perioden 
der Kirche Gottes auf Erden 5 9) . Als Zusammenfassung 
enthält I, 19 den Gesamtauftrag an den Verfasser der Apo-
kalypse : 
„scribe ergo, q u a e v i d i s t i , et q u a e s u n t , et q u a e 
o p o r t e t f i e r i p o s t h a e c " , wogegen Арок. IV, 1 nur 
noch befiehlt: 
„ascende hue; et ostendam tibi, q u a e o p o r t e t f i e r i 
p o s t h a e c " , um dem Evangelisten die Z u k u n f t zu ver­
künden. 
Als nun die Stimme aus Kapitel X den Seher auffordert, 
die im Büchlein sich befindenden Weissagungen zu offen-
baren, da ruft die Stimme in den Kapiteln I und IV den 
Apostel zur Verkündigung der Dinge „quae vidisti, et quae 
sunt, et quae oportet fieri post haec", d.h. zur Verkündigung 
der ganzen Apokalypse. Mit anderen Worten, wenn der 
Verfasser einer Graldichtung versichert, eine Stimme habe 
ihm mitgeteilt, er werde das kleine Büchlein wieder auf-
finden, in dem er den Inhalt seines Gralwerkes gelesen zu 
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haben vorgibt, ist es sehr gut möglich — wir wollen absicht-
lich keinen bestimmteren Ausdruck gebrauchen — dass er 
dabei an diese Stimme gedacht hat. 
Der Einsiedler fand die eigentliche Geschichte vom Gral 
erst im z w e i t e n T e i l des Büchleins60), und auch diese 
Besonderheit ist ein wichtiger Masstab für den Wert der 
von uns vermuteten Quelle. Denn in seiner kurzen Übersicht 
über den Plan der Apokalypse schreibt Sloet61), dass man 
für die Verteilung des Stoffes bloss (den von uns schon 
zitierten) Vers I, 19 zu betrachten habe, „quae vidisti" ist 
die Einleitung vom apokalyptischen Christus; „quae sunt" 
macht den Inhalt der sieben Briefe aus; und „quae oportet 
fieri post haec" wird den eigentlichen Inhalt der Apokalypse 
als prophetisches Buch bilden v o n K a p i t e l IV an. Die 
erste Vision umfasst ungefähr die drei ersten Kapitel, und 
die z w e i t e Vision reicht von IV, 1 bis XI, 19. 
Im Anschluss an die grosse Bedeutung des „Büchleins" 
für die ganze Apokalypse, und im Hinblick auf die zahl-
reichen Elemente in den Kapiteln IV, VI und IX, welche 
bei der Entwicklung der Gralsage eine Rolle spielten, liegt 
folgende Behauptung nahe: 
Als der Einsiedler aufschrieb, dass die von Christus 
empfangene eigentliche Gralgeschichte im z w e i t e n Teile 
des erhaltenen Büchleins aufgeschrieben sei, dachte er wohl 
an jene zweite Vision der Geheimen Offenbarung. 
Wenn auch hauptsächlich aus den Kapiteln XII, XIII 
u.a.m. argumentiert wird, bleibt doch die Behauptung auf-
recht erhalten, dass gerade die z w e i t e Vision von ent-
scheidender Bedeutung für die Grallegende gewesen ist. 
Nochmals soll erinnert werden an den grossen symbolischen 
Wer t des „Büchleins" des X. Kapitels. 
W i r haben schon so oft die Aufmerksamkeit auf den 
visionären Charakter der Apokalypse lenken müssen, dass 
die unter j . erwähnte Vision wohl nicht mehr ausdrücklich 
aus der Apokalypse belegt zu werden braucht. Johannes 
beginnt ja mit dem Worte „apocalypsis", d.h. O f f e n -
b a r u n g . Zu wiederholten Malen bezeugt er „fui in 
spiritu"62), oder „vidi"63), gibt also Ausdrücke für das 
geistliche Schauen ; und überhaupt sind die Bilder der Apo-
kalypse von einer derartigen visionären Gestaltimg, dass 
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kein ernster Forscher in der Apokalypse etwas anderes als 
eine Reihe von Gesichten, von Visionen erkennen kann. 
Kurz noch ein Wort über den Einsiedler, der eine 
Gralgeschichte niederschrieb64). Kann man mit einigem 
Recht sagen, dass auch die Apokalypse von einem Einsiedler 
abgefasst wurde ? Ja, denn Johannes schreibt seine Apoka-
lypse als V e r b a n n t e r auf Patmos65). Und wie im 
Mittelalter die Eremiten nicht nur die Einsamkeit der 
Wüsten, sondern auch die der entlegenen I n s e l n suchten, 
so lebte auch Johannes ganz in der Einsamkeit seiner 
Deportationsinsel Patmos. 
Bis soweit die Vorgeschichte der Gralsagenentstehung 
zur Ergänzung unserer Deutung der mhd. Dichtung. Nur 
das Wichtigste konnten wir ausführen aus dem umfäng-
lichen Stoff dieser Vorgeschichte. Wenn sie auch nicht 
ganz notwendig war zur Bestätigung unserer Ansicht über 
Wolframs Parzival, so wirft sie doch ein helleres Licht 
auf unsere Frage. Und obwohl wir in den oben besprochenen 
Berührungspunkten zwischen Apokalypse und vor-Wolf-
ramschen Gralgeschichten nicht die Hauptstützen für unsere 
weiteren Auseinandersetzungen sehen, kann es uns doch 
nicht gleichgültig sein, dass man auch auf ganz anderem 
Wege und mit einer völlig anderen Methode zu derselben 
Einsicht kommen kann, die wir hier verteidigen. 
Wi r wollen nach diesem kurzen Exkurs wieder auf den 
Hauptweg einlenken und fragen uns deshalb, ob sich nicht 
bei Wolfram selbst Angaben finden über den Ursprung der 
Grallegende oder die Herkunft des ,,Steines". Falls er etwas 
darüber aussagt, könnten wir daran anknüpfen, um so zu 
den inneren Abhängigkeitskriterien der Apokalypse und des 
Parzival auch noch ein äusseres Kriterium zu erhalten. 
Die Antwort auf diese Frage kann nicht sofort gegeben 
werden. Doch wird eine langwierige Untersuchung zu einer 
vollen Bejahung führen. 
Die Problemstellung ist einfach, denn nach Wolframs 
eigenen Worten 6 6 ) war Kyöt sein Gewährsmann für die 
ganze Gralgeschichte ; dieser habe sie aus einem Buche vom 
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Flegetânîs, einem arabischen Sternendeuter, und dieser 
wiederum soll erzählt haben, wie Engel einstens den Gral 
auf die Erde gebracht hätten. 
Beginnen wir mit der letzten Aussage, so wollen wir 
zunächst zurückgreifen auf obige Stelle S. 168ff., wo von 
dem diktierenden Engel die Rede war. Denn Wolfram be-
zeugt von seinem ,,stein", dass : 
'ein schar in ûf der erden liez': (P. 454, 24) 
Diese „schar" ist als Schar von Engeln aufzufassen67), 
und nichts hindert uns daran, in diesen Engeln die Wolf-
ramsche Verwertung der Engel aus Арок. I, 1 und X, 1-5 
zu erkennen. Wir besprachen diese Umformung des Ge­
dankens aus der Geheimen Offenbarung schon oben in 
ähnlicher und ausführlicher Weise. Zwar hat der Dichter 
die apokalyptischen Visionen mit den Engeln uns mehr 
handgreiflich gemacht, aber das verwickelt unser Problem 
nicht. Die Schwierigkeit liegt vielmehr in der Frage nach 
dem „heiden Flegetânîs" und nach der viel umstrittenen 
und noch immer fragwürdigen Person Kyôts. Können auch 
diese Fragen gelöst werden, so wäre auch der Weg geebnet 
für eine Beweisführung „ab extrínseco". 
Auch hier hoffen wir eine befriedigende Antwort geben 
zu können, indem wir die äusserste Konsequenz unserer 
Hypothese vom unmittelbaren Zusammenhang der Parzival-
dichtung und der Geheimen Offenbarung auf uns nehmen. 
Die Arbeitsmethode hat dabei folgendes zu beachten : 
a. Eine summarische Übersicht von einigen Stellen bei 
Wolfram, die abweichen von Chrestiens Erzählung zwingt 
die Erklärer nicht unbedingt zu der Annahme, dass Kyôt 
wirklich gelebt hat ; bestärkt aber schon uns in der Meinung, 
dass Wolfram neben Chrestiens Werk noch eine andere 
Quelle gebraucht hat, nämlich die Apokalypse. 
b. Wenn Wolfram sich nun ausdrücklich beruft auf 
einen von Chrestien verschiedenen Gewährsmann Kyôt, ist 
es vielleicht möglich, dass er diesem Kyôt seine nicht-
Chrestienschen Gedanken entlehnt hat. 
с Wenn noch niemals ein Kyôtsches Parzival gedieht 
aufgefunden worden ist, so spricht die Wahrscheinlichkeit 
dafür, dass Kyôt niemals ein derartiges Parzivalgedicht ge-
175 
schrieben haben wird. Aber vielleicht lässt sich anderer-
seits wohl ein Kyôt entdecken, der mit der Apokalypse-
Überlieferung etwas zu tun hat. 
Diese Punkte bilden die Grundlage der beiden folgenden 
Kapitel. Weil Wolframs Aussage über die Urquelle des 
Grals, die Engel, schon genügend behandelt worden ist, 
erübrigt es sich, noch tiefer auf diese Frage einzugehen. 
Übrigens bietet Anmerkung 68 noch etwas über die soge-
nannten neutralen Engel. 
176 
2. KAPITEL 
„VON KATELANGEN KYOT" 
* 
A. Das Kyôtproblem 
In hypothetischer Form haben wir behauptet, dass als 
eine wichtige Vorlage für die Behandlung des Gralmotivs 
durch Wolfram die Apokalypse des hl. Johannes zu be-
trachten sei. Das zwang uns, die etwaigen Übereinstim-
mungen zwischen beiden Werken aufzuzeigen. Wi r hoffen 
den Leser überzeugt zu haben, dass deren Anzahl gross ist. 
Es ist uns hier nicht darum zu tun, die ganze Gralge-
schichte, wie sie sich im Laufe der Zeiten in den ver-
schiedenen Literaturen entwickelt hat, mit einem Male auf 
eine neue Basis zu stellen. Wir beabsichtigen nur für das 
Wol f ramsche Gralmotiv ein neues Fundament zu entdecken, 
oder besser gesagt, dessen tiefste Fundamente aufzufinden. 
Wir wissen, dass Wolfram Chrestien de Troyes als Muster 
kannte, und haben vorausgesetzt, dass entweder Wolfram 
selbst, oder irgend eine Vorlage die Apokalyptik in den 
Parzival eingeführt hat. Nun verbleibt uns noch die Auf-
gabe, zu untersuchen, ob nicht schon bei Chrestien sich alle 
Voraussetzungen finden. 
Weil das Alt-Französische uns nicht geläufig genug ist, 
um Chrestiens Text selbständig zu verarbeiten, und eine 
Vergleichung vom Conte del Graal und Parzival schon von 
zwei bedeutenden Gelehrten vorliegt, war es das Gegebene, 
diese beiden Arbeiten auszuwerten, nämlich : 
1. Alfred Rochat, Wolfram von Eschenbach und Chres-
tiens de Troyes. Germania III, (1858) 81-120. 
2. O. Kupp, Die unmittelbaren Quellen des Parzival von 
Wolfram von Eschenbach. Zfd. Phil. XVII (1885) 1-75. 
Selbstverständlich haben in beiden Aufsätzen die Einzel-
heiten unsere besondere Aufmerksamkeit gefordert, für die 
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wir ursächliche Zusammenhänge mit der Apokalypse nach-
weisen zu können meinten; das Ergebnis war sehr merk-
würdig. 
Kupp nimmt im Gegensatz zu Rochat1 ) den positiv aus-
gesprochenen Standpunkt ein, dass Kyôt und Chrestien 
eine gemeinschaftliche Quelle benutzt haben können, und 
meint dann schliessen zu dürfen, dass Kyôt verantwortlich 
gemacht werden kann für die Stellen, in denen Wolfram 
von Chrestien abweicht. 
P. 125, 29-129, Б. Beide Forscher beginnen ihre Unter­
suchungen erst im dritten Buche, wo 120, io-125, 29 die Be­
gegnung Parzivals mit den Rittern bei Chrestien und 
Wolfram sich ungefähr deckt, und auch die Schilderung von 
Parzivals Auszug und dem Tod seiner Mutter bei beiden 
vorliegt. 
P. 129, 6-138, 9. Parzivals erstes Abenteuer mit der Dame 
im Zelte. Die Namen Jeschute und Orilus finden sich noch 
nicht bei Chrestien und bei ihm erfahren wir auch erst 
später, dass der Ritter li Orgeuilleus de la Lande heisst. 
P. 138-142, 10, die Sigune-Episode fehlt bei Chrestien. 
P. 142, 11 ff. Bei Chrestien begegnet Parzival einem 
Köhler, bei Wolfram findet er einen Fischer. 
P. 145, 2-I6I, β gibt erst in beiden Dichtungen die Be­
gegnung mit dem „roten Ritter", der auch in beiden Dich­
tungen erzählt, wie er in den Besitz des Bechers gekommen 
ist. 
Zu P. 147, 11-I6I, 8, worin Parzival mit dem „roten 
Ritter" kämpft (bei Chrestien li Vermaus chevaliers) be-
merkt Rochat v ö l l i g e Ü b e r e i n s t i m m u n g zwischen 
beiden, aber von 161, 9 an heisst Parzival bei Wolfram der 
„ r o t e R i t t e r " , der siegreich mit den fünf Rittern des 
Gurnemanz kämpft. C h r e s t i e n n e n n t i h n n i c h t so. 
Hierin sehen wir eine Bestätigung für unsere Auffas-
sungen, die wir in dem Abschnitt: „Der Rote Ritter" vor-
getragen haben. 
P. 179, 13-224. Der Namensunterschied Condwîr âmûrs-
Blancheflor scheint uns nicht wesentlich, aber wichtiger ist, 
dass die Ritter bei Wolfram Parzival den „roten Ritter", für 
den Feind Clàmide halten, was sich bei Chrestien nicht findet. 
Zudem nennt Wolfram Kyôt und Manpfilyôt, Chrestien 
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nur zwei „preudomes". 
P. 224,1-248, IT. Parzival beim Fischerkönig auf der Gral-
burg. Im allgemeinen ist Chrestien hier viel kürzer und in 
für uns merkwürdigen Einzelheiten weicht er ab oder ver-
sagt vollständig. 
Den Mantel, mit dem Parzival bekleidet wird, bringen 
beide Dichter, aber nur bei Wolfram hat auch Repanse de 
Schoye denselben vorher getragen. 
Wolfram lässt zwei J u n g f r a u e n mit Leuchtern ein-
treten, Chrestien zwei Knappen. 
Wolfram nennt im Ganzen V i e r u n d z w a n z i g J u n g -
f r a u e n , die Chrestien, der übrigens das Gralzeremoniell 
etwas später schildert, als nämlich Parzival wieder mit 
Sigune zusammentrifft, garnicht erwähnt. (Man erinnere 
sich hier der vierundzwanzig Seniores der Apokalypse ). Die 
elfenbeinernen Pfosten kommen nur bei Wolfram vor, so 
wie auch der grânât jâchant. 
Statt der z w e i M e s s e r hat Chrestien 2 tailleor. 
Die g r o s s e n K e r z e n , die B a l s a m g e f ä s s e , die 
n ä h r e n d e K r a f t d e s G r a l s und den a c h m a r d î , 
dies alles so charakteristisch für unsere Auffassung hat nur 
Wolfram, und auch der Name Repanse de Schoye wird nur 
von ihm genannt; bei Chrestien hat die Dame keinen 
Namen, obschon sie wohl ,,un Graal" (nicht d e n G r a l ) 
trägt. Bei Chrestien lesen wir gleichfalls nicht: „da w a r t 
g e w e i n e t u n d g e s e h r î t", eine Äusserung, die wir auch 
wieder aus der Apokalypse gedeutet haben ! 
Den allerschönsten ' g r â w e n man ' , den Parzival im 
Nebenzimmer bei Wolfram erblickt, nennt Chrestien auch 
nicht. Das Schwert und die blutende Lanze kennen beide 
Dichter. 
P. 248, ι? ff. Zweites Zusammentreffen zwischen Par­
zival und Sigune, die Chrestien bloss als ,,une pucele" an­
deutet. W a s Wolfram hier mit bestimmten Namen nennt : 
Munsalvaesche, Terre de Salvaesche, Titurel, Frimutel, 
Anfortas, gibt Chrestien nicht oder er deutet bloss an, wie 
er unter anderem die Gralburg, die er nicht unsichtbar sein 
lässt, als die Burg des „rice roi Pescéour" umschreibt. 
P.256-280 : inhaltlich bei beiden gleich ; nur für Jeschute 
hat Chrestien „la damoiselle" und Orilus ist Orgeuilleus de 
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la Lande. 
P. 280-312, wo Arthurs Ritter sich auf die Suche nach 
Parzival begeben, lässt Wolfram die Ritter wegen der Nähe 
der Gralburg geloben, dass sie nicht ohne Erlaubnis tur-
nieren werden. Chrestien erwähnt dieses Gelübde nicht. 
Keye wird Parzival, der noch immer der „rote Ritter" ist, 
angreifen, aber bei Wolfram geschieht das auf eigenen An-
trieb, bei Chrestien dagegen auf Arthurs Befehl. Wolfram 
schildert also mit selbständig feinem Kunstgriff den kampf-
suchenden Charakter seines „roten Ritters" ! Als Gâwân 
nach diesem Kampf Parzival zu Arthur holen soll, finden 
wir, dass er bei Wolfram „sunder swert und âne sporn" 
( P. 299, 29 ), bei Chrestien auf Arthurs Verlangen bewaffnet 
hinreitet. Sogar hierin wollen wir einen Zug des kampf-
lustigen „roten Ritters" erkennen, dem Wolfram jetzt die 
Gelegenheit nimmt, seiner Begierde nachzugeben, wenn er 
nicht gleichsam zum Mörder an dem unbeschützten Gâwân 
werden will. Chrestien sieht in dem „roten Ritter" wahr-
scheinlich mehr einen gewöhnlichen Feind. 
P. 312, 2 ff. Cundrîe. Hier ist Wolfram wiederum viel 
ausführlicher in seinen Beschreibungen. Chrestien kennt 
ihren Namen gar nicht, aber wohl reitet sie auch bei ihm — 
und das war gerade im Lichte unserer Hypothese etwas 
Besonderes für uns — „sor une f ove mule". 
Die Bevölkerung Schastel marveiles besteht aus vier 
Königinnen und vierhundert Jungfrauen, auf Castiel Orguel-
lous auf Montesclaire aus einer wunderschönen Jungfrau und 
fünfhundertzweiundsechzig Frauen und Rittern. 
P. 319, 20-337, so beschreibt Wolfram viel weitläufiger; 
und Rochat bemerkt, dass die Str. 325-337 vom mhd. 
Dichter hinzugefügt sind. Gâwâns Kampfeslust ist bei 
Wolfram viel grösser, was wir schon früher dem Einfluss 
des „roten Ritters" zugeschrieben haben. Wir übernehmen 
hier Küpps N o t i z 2 ) , d a s s C h r e s t i e n ü b e r h a u p t d e n 
„ r o t e n R i t t e r " ( = Parzival) v i e l w e n i g e r b e a c h t e t 
a 1 s W о 1 f г a m : bei Wolfram tritt in den von uns ins Auge 
gefassten Versen der „rote Ritter" selbst auf, bei Chrestien 
nicht. 
Chrestien kennt femer auch nicht Angram und Oraste 
gentesîn. 
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P. 338-432, зо : bei beiden Dichtem Gâwâns Abenteuer. 
Die Ähnlichkeit ist gross. Nur kennt Chrestien natürlich 
Kyôt (P. 416, 20 ff.) nicht. 
P. 433-446 : Bei Wolfram findet Parzival Sigune wieder, 
und zwar als Klausnerin. Er erfährt von ihr, dass Cundrîe 
ihr regelmässig Speise bringt. Chrestien weiss davon nichts, 
ebensowenig wie von Parzivals Kampf mit einem Gralritter 
(P. 443. 5 ff.). 
P. 446-452 schildern Wolfram und Chrestien eine Büsser-
Pilgerfahrt, die in der Ausführung bei beiden etwas ver-
schieden ist. 
P. 452-503. Trevrizent in beiden Dichtungen. Die Epi-
sode ist bei Chrestien viel knapper, sodass er z.B. P. 452-
462 (Kyôt-Flegetânîs) gar nicht hat, P. 462-468, 22 stark 
gekürzt ist und von P. 468, 22 an das Weitere ganz ver-
schieden ist. In ungefähr zehn Versen erzählt da der Eremit 
alles vom Graie ; er sagt, dass Parzival beichten müsse. Bei 
Wolfram dagegen berichtet er vom S t u r z d e r b ö s e n 
E n g e l , von der K r a f t d e s G r a l e s 3 ) und dessen 
N a m e n , er erwähnt d i e n e u t r a l e n E n g e l , seine 
Familengeschichte ; er bespricht Anfortas' Leiden, seine un-
heilbare Wunde und erzählt, d a s s d e r G r a l k ö n i g 
t r o t z d e m n i c h t s t e r b e n k a n n . Ferner finden wir nur 
hier etwas über den Einfluss des Planeten Saturnus auf die 
Wunde, und über die G r a l h ü t e r , die verpflichtet sind, 
der Minne zu entsagen. 
P. 503-553. Auch hier ist es so, dass die Abweichungen 
sich beziehen auf die Einzelheiten, die wir aus apokalypti-
schen Einflüssen meinten herleiten zu können. In wichtigen 
Punkten unterstützen Kupp und Rochat mit ihren For-
schungsergebnissen unsere Hypothese. Die jetzt zu ver-
gleichenden Verse sind enthalten in Wolframs X. Buche 
,,Gâwân und Orgelüse". 
Die geringfügige Übereinstimmung, die Rochat bis 
P. 507, 25 noch entdeckt, hat keine Bedeutung, wenn man 
sie neben die mannigfachen und grossen Unterschiede hält. 
Wohl haben Chrestien und Wolfram das „Abraten"4) noch 
gemein, aber Lischoys Gwelljus und Gâwâns Heilmethode 
durch „ B l u t s a u g e n " ist Chrestien unbekannt. 
Strophe 518-520 (über Adamstöchter), 525, io-529, ie 
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(Urjans Vergangenheit) und 532-534, (die Minne) muss 
man als Wolframs Zutat betrachten. 
Von mehr Bedeutung ist wohl, dass bei Chrestien Namen 
fehlen wie Orgelûse und Malcrêâtiure. Auf den ersten Anblick 
bieten die beiden Dichter denselben Stoff : Orgelûse weist 
Gâwân anfangs ab. Ihr Ross, die tanzenden Menschen im 
Garten, die Gâwân warnen, und die 'merces equorum et 
animarum hominum' aus dem Kapitel „Orgelûse" sind bei 
beiden vorhanden, aber neben den schon früher hervorge-
hobenen Unterschieden hat Wolfram als Eigengut : 
a. Anfortas' „Beziehung" zu Orgelûse und Secundille. 
b. den Arzt Gâwân, den Orgelûse verhöhnt. 
с Wolfram allein kennt die Herkunft der Cundrîe und 
des Malcrêâtiure, der bei Chrestien auch wieder li 
Orguelous heisst. 
d. Wolfram allein hört Orgelûse 'heidensch' sprechen. 
e. Wolfram schildert die Szene mit Urjans ( = bei Chres-
tien Griogoras) viel heftiger als der französische 
Dichter. 
f. Wolfram lässt Orgelûse von einem Fährmann übers 
Wasser führen, während Chrestien die Dame allein 
lässt. 
P. 553-583, Schastel marveile. Nach der Besprechung 
des gleichnamigen Kapitels kann man auch hier Unterschiede 
zwischen Wolfram und Chrestien erwarten. 
Erstens hat Chrestien Str. 553-556 nicht und erzählt auch 
nicht das, was Wolfram zwischen 573, 25 und 583 bietet. 
Für unsere Auffassung kommt diese Lücke aber nicht so sehr 
in Betracht. Chrestien kennt keine Namen, und „wie die 
Königin des Schlosses heisst, wird im Conte del Graal nicht 
erwähnt. Auch ist sie eigentlich die Herrin des Landes und 
keineswegs der Zauberer, welcher vielmehr in ihren 
Diensten zu stehen scheint"6). Dass Chrestien mehr die 
ritterliche Unterhaltung schildert, wiegt nicht die Be-
sonderheiten auf bei Wolfram. Für Wolframs K r ä m e r 6 ) 
hat Chrestien einen Goldschmied mit unbedeutender Rolle ; 
für die ' w a z z e r s t e i n e ' : Quadersteine ; für die 'pf î 1 e' : 
silberne Wurf spiesse : und d a s h i n - u n d h e r r o l l e n d e 
B e t t ist ausschliesslich Wolframs Eigentum. Nur bei 
Wolfram wird Gâwân durch die Wundersalbe der Cundrîe 
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geheilt. 
P. 583-627. Die Erzählung scheint in grossen Zügen bei 
beiden Dichtem dieselbe zu sein, aber die heftige Sehnsucht 
Gâwâns nach Orgelûse kennt nur Wolfram. Überhaupt ist 
Orgelûse bei Wolfram lockender und buhlerischer als bei 
Chrestien 7 ). Femer kennt nur Wolfram d i e S ä u l e . Aus-
serdem spricht Wolfram abweichend von Chrestien von 
Orgelüsens Bericht: wie der Kram, den sie nachher dem 
Anfortas schenkte, in ihre Hände kam, und wie ihre Liebe 
durch den „roten Ritter" - Parzival verschmäht wurde. Auch 
die Harfe aus Anfortas' Schatz findet sich nur bei Wolfram. 
Nach 610, 25 notiert Rochat eine genaue Übereinstim-
mung, nur mit dieser Beschränkung, dass Chrestien alles 
knapper erzählt. Zudem „ist der französische Gâwân nicht 
in dem Masse verliebt wie der deutsche, auch hat hier 
Orgelûse nicht soviel von ihrem Gemahl (Cidegast) zu er-
zählen wie im Parzival"8). 
Die Erklärung dieser Unterschiede gaben wir schon im 
Kapitel „Orgelûse". 
Mit P. 625 setzt die grosse Verschiedenheit beider Werke 
ein. P. 636, 16-644, u fehlt bei Chrestien; bei Wolfram 694, 4 
( = Chrestien 10608) hört die Übereinstimmung auf, sodass 
Chrestien Clinschors Geschichte nicht mehr gibt. 
Kupp und Rochat weisen dann noch auf eine weitere 
Gruppe von Einzelheiten, in welchen Chrestien und Wolf-
ram nicht oder nicht völlig übereinstimmen. Diese kommen 
aber für unsere Beweisführung nicht in Betracht. 
Es erübrigt sich für uns, dieses Kapitel der Ver-
gleichungen zwischen Chrestien und Wolfram, das für 
unsere ganze Beweisführung eine unerwartete Bestätigung 
ist, noch einmal zusammenzufassen. Wir begnügen uns da-
mit, die Schlussworte der beiden Forscher zu zitieren, die 
uns zeigen können, dass man auch schon vor uns an eine 
Vorlage gedacht hat, wie wir sie entdeckt zu haben meinen. 
Kupp kommt S. 68 auf Grund der eben aufgezählten Ab-
weichungen zur Annahme einer Vorlage aus der herrschen-
den Einheit, die er in Kyôt sieht: 
„Ein durchgreifender, sehr augenfälliger Unterschied der 
Dichtungen Kyôts und Chrestiens besteht darin, dass 
1. bei Kyôt alles mit wohlüberlegter Absicht begründet 
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ist, und dass 
2. Kyôts Dichtung durchweg ausgeschmückt ist mit reich-
lichem Ausputze, welcher sehr deutlich die sehr umfassende 
Gelehrsamkeit dieses Mannes und seine Belesenheit in geist-
licher und weltlicher, alter, neuerer und neuester Literatur 
erkennen lässt, während Chrestien sich darauf beschränkt, 
die ältere Dichtung, welche auch ihm vorlag, mit neuem 
Firnis und einigem neuen, modischen Flitter zu versehen." 
Rochat kommt aus anderen Gründen zu einem Ergebnis, 
das anders ist als die Schlussfolgerung bei Kupp, und den-
noch, wie diese, zu unseren Ausführungen passt. 
„Woher hat aber der deutsche Dichter alle jene miss-
gestalteten französischen Namen entlehnt, die so massen-
haft im Parzival vorkommen? Bekanntlich führt er die 
meisten Namen an, die Chrestien gebraucht, aber auch viele 
gibt er an, die Chrestien nicht kennt, und er sagt z.B. 
geradezu Condwîrâmûr für Blancheflur. Daraus folgt auf 
jeden Fall, dass er hier diesen Namen entweder selbst er-
funden oder aus anderen Büchern, a b e r k e i n e s w e g s 
a u s e i n e m P a r z i v a l g e d i c h t e n t n o m m e n h a t : 
denn es müsste dieses Parzivalgedicht demjenigen des 
Chrestien bis auf jenen Namen vollkommen ähnlich sein, 
und müsste Wolfram den Conte del Graal nicht benützt 
haben. Dasselbe lässt sich von den Namenregistern 770, 
772 sagen, deren Inhalt wohl grösstenteils Wolfram selbst 
erfunden hat, wofür er Französisch genug verstand. Aus 
dem Gesagten lässt sich füglich schliessen, d a s s K y ô t , 
s e i er, w e r e r w o l l e , e i n P a r z i v a l - o d e r G r a l -
g e d i c h t n i e m a l s g e s c h r i e b e n h a t , und dass Wolf-
rams Angaben über ihn nicht im mindesten zu trauen is t" 9 ) . 
„Chrestien nimmt jetzt eine hohe Stellung ein. Wolfram 
und er steigen vereint, glanzvolle Gestirne am mittelalter-
lichen Himmel auf. Kyôt, einem trügerischen Meteor gleich, 
schwindet, kaum aufgegangen, spurlos dahin"1 0) . 
Es ist uns eine wahre Genugtuung, die Auffassung der 
beiden Gelehrten miteinander versöhnen zu können, indem 
wir mit Kupp beweisen werden, dass sich in Kyôt „Belesen-
heit in geistlicher und weltlicher, alter, neuerer und neuester 
Literatur erkennen lässt". Aber mit Rochat sind wir ein-
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verstanden, „dass Kyôt, sei er, wer er wolle, ein Parzival-
oder Gralgedicht niemals geschrieben hat". Die letzten 
Worte : „Kyôt, einem trügerischen Meteor gleich, schwindet, 
kaum aufgegangen, spurlos dahin" brauchen wir nicht zu 
unterschreiben. Wenn wir das Bild des verehrten Autors 
beibehalten wollten, möchten wir eher denken an einen 
glänzenden Kometen, der zwar nicht immer sichtbar ist, von 
dem man aber schon lange spricht, und der sich, sei es auch 
nach langer Periode, doch noch wohl einmal wieder zeigt. 
Denn zwischen einem Kyôt, der ein Parzival- oder Gral-
gedicht, und einem Kyôt, der niemals ein Parzival- oder 
Gralgedicht geschrieben hat, gibt es noch eine dritte Mög-
lichkeit : einen Kyôt, der etwas anderes geschrieben hat, das 
für Wolfram eine ebenso wichtige oder noch wichtigere 
Quelle gewesen sein kann als Chrestien. 
Und davon werden wir im nächsten Abschnitt zu sprechen 
haben. 
Betrachten wir noch, was Wechssler a.a.O. S. 171 über 
Abweichungen zwischen den beiden Dichtern sagt. Wi r 
zitieren wörtlich : 
„Unbedingt aber beweisen für die ausschliessliche Benut-
zung einer anderen Quelle als Chrestien die zahlreichen Ab-
schnitte und Episoden, wo Wolfram zwar im grossen 
Ganzen mit Chrestien übereinstimmt, aber in allen oder den 
meisten Einzelheiten (Motiven, Namen u.s.w.) gänzlich ab-
weicht. Alle Gelehrte, die bis jetzt Wolfram und Chrestien 
nebeneinander stellten, haben zwar das Mehr und Weniger 
bei jedem der beiden genau verzeichnet, aber gerade die 
Abweichungen in den gemeinsamen Partien nicht immer 
genügend hervorgehoben. Und doch ist es eine logische 
Notwendigkeit, dass ein Mehr oder Weniger auf einer oder 
der anderen Seite nichts beweist. Wohl aber werden uns 
Abweichungen in den Abschnitten, welche beiden gemein-
sam sind, dazu zwingen, eine andere Quelle als Chrestien 
anzunehmen. Solche Abweichungen sind aber in Menge 
vorhanden, und zwar handelt es sich ebenso um die wichti-
geren wie die ganz nebensächlichen Szenen. Gänzlich ver-
schieden wird von Wolfram und Chrestien insbesondere 
Parzivals erster Besuch auf der Gralburg erzählt." 
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Es kommt nach Wechssler nicht darauf an, ob eine be-
liebige Abweichung vorkommt: dieses Unterscheidungs-
kriterium weist er von sich. U.E. sagt es tatsächlich nicht 
viel, wenn Wolfram hier und da eine Episode mehr hat. 
u n d m a n d a f ü r s o n s t k e i n e t r i f t i g e n G r ü n d e 
a n g e b e n k a n n ! Aber jede Abweichung für wertlos zu 
erklären, nur weil sie Abweichung ist, kommt uns über-
trieben vor. 
Mit vollstem Rechte verlangt Wechssler, dass man der 
Abweichung, die zum Teil zugleich Gleichheit oder Ähnlich-
keit aufweist, mehr Aufmerksamkeit schenke. Denn wenn 
der eine Dichter viele Einzelzüge bringt, so dass sich sein 
Werk durch eine gewisse Feinheit in der Ausarbeitung des 
gegebenen Motivs günstig abhebt vom Werke des anderen, 
so liegt doch mindestens die Frage nahe: woher hat der 
Dichter diesen grösseren Reichtum? Mag Wechssler an 
zitierter Stelle auch ausdrücklich nur vom Gral und Gral-
zeremoniell sprechen, so hätte er mit gleich grossem Recht 
auch den „roten Ritter", Orgelüse u.a.m. ausdrücklich nen-
nen dürfen. Wir hatten schon Gelegenheit, auf derartige 
Personen, die ganz verschiedenartig von Wolfram und 
Chrestien aufgefasst worden sind, hinzuweisen. Und wenn 
man z.B. die Namen mit „orgueil" bei Chrestien überschaut, 
stellt es sich heraus, wie dieser Dichter in dieses Wor t nicht 
das hineinlegen wollte, was Wolfram mit seinem Namen 
Orgelüse bezweckt hat. Wird das Wor t im letzteren Fall 
gleichsam zum Symbol, zur Geistesmarke der Trägerin, der 
„Hoffärtigen", so wirft Chrestien mit seinem „orguellous" 
lässig um sich. Orgelüse heisst Orguellouse; Orilus de 
Lâlander: Orguellous de la Lande; Schastel marveile ist 
Castiel Orguellous ; Beâcurs : Agrevains li orguellous und 
Malcrêâtiure einfach wieder Orguellous. Der häufige Ge-
brauch dieses Adjektivs für Personen und Sachen ist der 
Grund dafür, dass die scharfgeprägte Bedeutung des 
Wolframschen Wortes bei Chrestien ganz abgeblasst er-
scheint. 
Wi r meinen in den eben genannten Schlussfolgerungen 
von Kupp, Rochat und Wechssler eine mittelbare Bestäti-
gung unserer Hypothese zu finden. Auch dann noch, wenn 
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keiner von den drei Forschem unmittelbar und ausdrücklich 
an die Apokalypse gedacht hat. 
B. Die Person Kyôts 
Es dürfte nicht leicht sein, aus Wolframs eigenen Worten 
sich ein scharf umrissenes Bild von seinem bisher nicht ent-
deckten Kyôt zu machen. Denn wie man auch immer die 
Äusserungen des Dichters selbst verbindet, eine ganz ein-
wandfreie Lösung scheint nicht möglich zu sein. Und so hat 
man sich lange zufrieden geben müssen mit einem ad hoc 
konstruierten Gewährsmann, für dessen historische Begrün-
dung auch mit dem besten Willen nicht alle Schwierigkeiten 
gelöst werden konnten. Ernst Martin1 1 ) z.B. sieht sich ge-
nötigt, einige Auffälligkeiten aus gewissen Missverständ-
nissen zu erklären, wenn er an die Bezeichnung Kyôts als 
Sänger denkt. Diese Bezeichnung lasse vermuten, dass 
Wolframs Quelle ein volkstümliches Gedicht gewesen sei, 
wofür jedoch im bretonischen Sagenkreise kein weiteres 
Beispiel aufzuweisen sei. Fraglich sei es auch, ob je ein 
Provenzale ein Epos geschaffen habe und das sogar noch 
in französischer Sprache. Diese hypothetische Annahme 
werde noch erschwert durch Kyôts Namen, der ganz nord-
französisch laute. Wenn man mit Wackernagel diese Un-
regelmässigkeit beseitigen wolle durch eine irrtümliche 
Benennung von Wolfram, und Provenzal deuten möchte als 
einen Bewohner der Stadt Provins in Brie, stiesse man auf 
die Schwierigkeit, dass der Dichter selbst diese Stadt Provîs 
nenne. 
Weiterhin bemerkt Martin, dass Lachmann einen Ver-
mittlungsversuch gewagt habe, der aber auch bei einer un-
bewiesenen Vermutung Halt machen müsse ; denn weder 
Kyôts Werk selbst noch irgendeine Bearbeitung sei uns er-
halten. 
Man könne weiter mit einer Laune Wolframs rechnen, 
der nur aus Scherz eine fingierte Person eingeführt hätte, 
aber auch hier herrsche keine Einstimmigkeit der Meinungen. 
Endlich darf man — diese Aussage Martins ist uns sehr 
willkommen — aus dem völligen Verschwinden von Kyôts 
Gralgedicht noch nicht den Schluss ziehen, dass Wolframs 
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Zeugnis eben deshalb nicht zuverlässig sei, sogar dann noch 
nicht, wenn Wolframs Angaben über Kyôt sich als etwas 
ungenau erwiesen. 
Im Allgemeinen können wir Martin zustimmen, und 
unsere Erörterung wird zeigen, inwiefern der genannte Er-
klärer Vorarbeiten zu unserer Hypothese geliefert hat. Mag 
er auch auf der einen Seite in Einzelheiten fehlgegangen 
sein, auf der anderen Seite gibt er sehr objektive Wahr-
heiten ; wir führen wörtlich an : 
„Immerhin geht es nicht an, alles, was sich bei Wolfram 
und in französischen Quellen, aber nicht bei Chrestien 
findet, einzig auf Kyôt als gemeinsame Grundlage für jene 
zurückzuführen"12 ). 
Diese Worte erhalten erst ihren vollen Wer t bei der Be-
sprechung des Kyôtschen Werkes, wie wir sie am Ende 
dieses Kapitels geben werden. Wi r haben schon bemerkt, 
dass tatsächlich neben den französischen Quellen noch eine 
andere Vorlage gewirkt hat, die nicht Kyôts Werk war; 
aber doch hat Wolfram „auch in der Erzählung selbst un-
zweifelhaft vieles selbständig umgestaltet und namentlich 
durch Beziehungen der Personen und Ereignisse auf ein-
ander nach einheitlicher Verbindung der verschiedenen von 
ihm berührten Kreise gestrebt"13). 
Zur Würdigung und Wertung der Wolframschen Arbeit 
können wir voll und ganz Martins Worten beistimmen, 
wenn er sagt: 
„Wolfram (bietet) ein farbenreiches, warm empfundenes 
Gemälde. Und vermutlich würde dieser Vorzug unserem 
Dichter auch dann verbleiben, wenn jemals Kyôts Gedicht 
doch noch an den Tag kommen sollte"14). 
Wenn wir auch kein Gedicht Kyôts, sondern etwas 
ganz anderes gefunden haben, bleiben doch die angeführten 
Worte wahr, nur dass nicht „vermutlich" sondern ganz 
sicher das geniale Talent des mittelalterlichen Epikers ins 
v o l l e Licht rückt durch die Aufdeckung der neuen 
Quelle. Jeder unvoreingenommene Betrachter der Wolfram-
schen Dichtung wird ihm hier Lob spenden müssen, wenn 
er sieht, wie der grosse Epiker aus so vielen verschiedenen 
und auseinanderliegenden Vorlagen, Quellen, Vorbildern 
und Anregungen in edlem Meisterwurf eine Erzählung aus 
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einem Guss gestaltete, die ihm dermassen gelang, dass den 
Forschern der Jahrhunderte stets die tiefste Grundlage 
seines Entwurfes verborgen bleiben konnte. Und zwar des-
halb, weil die Fäden des Gewebes so künstlich und so fest 
ineinander geschlungen sind, dass man sie nicht wieder ganz 
reinlich hat scheiden können. Man wird jetzt weniger als 
je in Wolfram einen Übersetzer Chrestiens zu sehen haben, 
und gerne reichen wir hier dem Künstler die ihm gebührende 
Krone, die Gotfrid von Strassburg aus menschlicher 
Schwäche ihm vorenthalten hat. 
Bevor wir das eigentliche Kyot-Problem erörtern, ist eine 
kurze Vorbemerkung wohl noch nötig. Im Gegensatze zu 
der allgemeinen Auffassung, dass es in Wolframs Parzival 
z w e i K y ô t s gebe — eine Meinung, die z.B. auch Otto 
Kupp teilt15) — machen wir keinen Unterschied zwischen 
einem ,,Kyôt, den meister wís" und einem ,,νοη Katelangen 
Kyôt". Deshalb werden hier alle Stellen angeführt, in denen 
Wolfram von einem Kyôt spricht. Wenn es auch zwischen 
diesen beiden gewisse Gegensätze gibt, so glauben wir 
doch, dass diese nicht unvereinbar sind. Es stärkte uns hier-
bei zudem auch die Tatsache, dass bis heute noch keiner 
von den zwei Kyôts historisch nachgewiesen worden ist. 
Und weil für eine entgegengesetzte Ansicht noch kein 
zwingender Beweis erbracht worden ist, so halten wir vor-
läufig unsere Vermutung fest, dass Wolfram nur einen 
einzigen Kyôt gemeint hat. 
Es bedeutet aber dieses Identifizierungsverfahren eine 
besondere Schwierigkeit in der Argumentation. Denn wenn 
es schon nicht gelingen konnte eine bestimmte historische 
Persönlichkeit zu finden, für die alle Merkmale des Kyôts X 
zutrafen, und daneben eine andere Persönlichkeit zu ent-
decken mit den Merkmalen Kyôts Y, so scheint es fast aus-
sichtslos, irgend eine historische Person zu suchen, welche 
die beiden Gruppen von Kennzeichen in sich vereinigt. Um 
so sinnloser mag dieses Vorhaben erscheinen, als die beider-
seitigen Merkmale nicht miteinander in Einklang stehen und 
einander offenbar widersprechen. Aber gesetzt den Fall, 
dass es trotz dieser Schwierigkeit eine Person gegeben hat, 
die allen diesen Anforderungen genügte, so wäre das allein 
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schon ein grosser Beweis für die Richtigkeit unserer Arbeits-
hypothese, die als Grundlage der Beweisführung gebraucht 
wurde. Je grösser die Anzahl der Eigenschaften, je seltener 
wird man eine Person finden, die alle diese Eigenschaften 
insgesamt in sich vereinigt. 
Und nun möchten wir erst einmal hervorheben, dass die 
verschiedenen Merkmale für Kyôt X und Kyôt Y einander 
nicht unter allen Umständen ausschliessen : ein ,,herzog" 
kann auch noch ein „meister" sein. Wolframs Angaben sind 
für den genauen Beobachter eben so, dass sie nötigenfalls 
in der Erklärung einen kleinen Spielraum zulassen, weil sie 
nicht ausgerechnet nur diese oder jene einzige Möglichkeit 
enthalten, sondern mindestens kleine Verschiedenheiten in 
der Auffassung ermöglichen. Darauf wollen wir aufbauen. 
Nach dieser einleitenden Bemerkung stellen wir dem 
Leser Wolframs mysteriösen Gewährsmann vor. Unseres 
Erachtens ist Kyôt ganz identisch mit Abraham bar С h ij a 
Ha-Nassi, der auch unter anderen Namen bekannt ist als 
Abraham Judaeus oder Abraham Bar Chija al Bargeloni 
oder Abraham Sachib al Schurta oder Abraham Savasorda 
oder Abraham princeps. 
Hebraisten schreiben auch Chiija statt Chija, wir werden 
die letzte Schreibung, wenn nötig, verwenden, aber für ge-
wöhnlich diesen Mann nur als Abraham andeuten ; wenn 
dieser Vorname zu Zweideutigkeiten Anlass geben sollte, 
gebrauchen wir den vollen Namen. 
Es ist für uns nicht nötig, von diesem berühmten Ge-
lehrten eine eingehende Lebensbeschreibung zu geben ; er-
stens, weil überhaupt wenig von seiner Persönlichkeit 
bekannt ist, zweitens weil wir nur auf den Nachweis der 
Identität Abrahams mit Wolframs Kyôt zielen. 
Unsere erste Bemerkung gilt der Tatsache, dass Abraham 
vor Wolfram gelebt hat. Wenn auch seine Lebensdaten 
nicht auf den Tag genau festzustellen sind, muss man nach 
den jüngsten Forschungen doch annehmen, dass er unge-
fähr 1065 oder doch wenigstens um die Mitte des elften 
Jahrhunderts geboren wurde und im hohen Alter 1137 
starb16 ). So ist es also möglich, dass Wolfram von ihm und 
seinem(n) Werke(n) gehört hat. 
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In der Encyclopaedia Judaica16) finden wir folgendes 
über diesen Gelehrten : 
..Abraham Bar Chija Ha-Nassi (al Bargeloni, ha Sefa-
radi), Mathematiker und Philosoph. Von christlichen 
Schriftstellern wird er Abraham Judaeus oder Savasorda 
genannt, eine Bezeichnung, die von seinem arabischen Bei-
namen Sachib al Schurta abgeleitet ist. Unter diesem Titel 
wird er bisweilen auch von den jüdischen Gelehrten zitiert, 
was deutlich zeigt, dass es ein selbständiger Titel zur Be-
zeichnung eines Regierungsamtes ist Wie aus A.'s 
Werken hervorgeht, bestand sein Amt in der Landesver-
messung." „Dass der Name Savosorda oder Savasorda aus 
Çâhib el-schorta d.i. Oberst der Leibwache, entstellt 
und darunter R. Abraham ben Chiija, welcher diesen Titel 
führte, zu verstehen sei, ist nachgewiesen worden von 
Steinschneider, Catalog, libr. Hebr. bibl. Bodl. Col. 673 u. 
2747"1 7) . 
'Ha-Nassi' bedeutet : der Fürst18 ). Und wie aus weiteren 
Zitaten sich ergeben wird, stand Abraham in hohem An-
sehen bei Königen. 
Bei Wolfram lesen wir von Kyôt fünfmal, dass derselbe 
ein Herzog gewesen sei19 ) und diese Benennung entspricht 
genau dem hohen Titel Abrahams, der ein Fürst, ein Oberst 
genannt wird. Hierin liegt die erste Übereinstimmung. 
Abraham war — hier zitieren wir wieder die genannte 
Encyclopaedia Sp. 430 f. — „dem Gelehrten Plato von 
Tivoli bei seinen Übersetzungen in bedeutendem Masse 
behilflich Befasste sich mit Philosophie, besonders aber 
mit Astronomie und Geometrie. Ihm kommt ein bedeutender 
Anteil an der Entwicklung der Wissenschaft überhaupt zu. 
Übermittelte durch Übersetzungen die besten astronomischen 
und geometrischen Werke der Araber den Gelehrten Euro-
pas. Seine hebräischen Werke auf diesen Gebieten sind 
grösstenteils ins Lateinische übersetzt." 
Man sieht sofort, dass Abraham ein Gelehrter, kein 
Dichter war. Allerdings ein sehr berühmter Mann. Über 
seine Bedeutung, besonders auf sprachschöpferischem Ge-
biete, geben dann Sp. 431 f. Aufschluss. 
„Α. war auch sprachschöpferisch ein Bahnbrecher auf 
dem Gebiete der Astronomie, Mathematik und Philosophie, 
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und die Späteren, besonders der Verfasser des „Jessod 
Olam" übernahmen den grössten Teil ihrer Terminologie 
von ihm. Infolge seines Bestrebens, für seine Ausführungen 
und Forschungen biblische Argumente beizubringen, ist in 
ihnen viel Material zur Bibelexegese enthalten. Maimonides 
benutzte A.s Werke und lobte sein „Sefer ha-Ibbur." 
Abraham hat eine ganze Reihe von Büchern, meist mathe-
matische, geschrieben. Ohne diese alle nennen zu müssen, 
erkennt man doch aus obigen Zitaten schon, dass er ein be-
kannter Gelehrter gewesen sein muss. Im Übrigen sprechen 
für diese Annahme erstens die Verschiedenheit der Namen, 
unter denen er bekannt war : man nannte ihn oft schlechthin 
Abraham Judaeus. Zweitens genoss er grosse Ehre von 
Fürsten und Königen, wahrscheinlich wegen seiner astro-
nomischen Kenntnisse20); drittens wurden seine Werke 
übersetzt, (vgl. oben) und schliesslich übersetzte er selbst 
die grossen Werke der Araber (vgl. oben). 
Wie Martin mit Recht bemerkt21), ist das Wort „meister" 
die Bezeichnung des Gelehrten und Lehrers, des m a -
g i s t e r s ; und statt Martins einschränkender Aussage : man 
verstehe hier unter diesem Wort 'Dichter, Verfasser', aber 
die e i g e n t l i c h e Bedeutung ist „ein wenig anders", sagen 
wir, dass gerade diese Benennung m a g i s t e r so ganz 
und gar für Kyôt zutrifft. 
Wenn mm Wolfram Kyôt zweimal ganz ausdrücklich 
„meister" nennt2 2) , bezeichnet das treffend dessen Stand. 
Wi r gehen sogar noch weiter und heben auch hervor, dass 
Wolfram diesen „meister" weise nennt (P. 455, 2) und 
wohlbekannt, berühmt (P. 453, 11). Auch diese Epitheta 
werden sofort begründet durch unsere Annahme, und der 
faktische Widerspruch zwischen Wolframs Worten, die 
von einem gelehrten und berühmten Kyôt sprechen und der 
absoluten Unmöglichkeit, bis heute etwas von Kyôts 
Werken zu entdecken, findet hierdurch von selbst die har-
monische Lösung. 
Hier liegt der zweite Übereinstimmungspunkt. 
Von Abrahams sprachschöpferischer Tätigkeit war schon 
S. 191 in einem Zitat die Rede, und wir heben noch einmal 
seine Übersetzungsarbeit hervor, weil ausdrücklich gesagt 
wird, dass er viele a r a b i s c h e Werke den Gelehrten da-
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durch vermittelt habe. Er konnte aber auch H e b r ä i s c h , 
wie das schon daraus hervorgeht, dass er seine Werke in 
dieser Sprache schrieb23). Und wahrscheinlich wird ihm 
auch die Landessprache nicht völlig fremd gewesen sein. 
Mit gutem Grund können wir wohl behaupten, dass ein 
Mann wie Abraham mehrere Sprachen beherrscht hat, und 
es kommt dabei nicht darauf an, ob nun vielleicht auch 
Französisch oder Latein hier einbegriffen sein sollen. 
Dazu passt treffend das, was Wolfram von Kyôt be-
richtet24): sein Gewährsmann habe die Parzivalgeschichte 
in „heidnischer" Sprache gelesen, d.h. nach der mittelalter-
lichen Sprechweise: in a r a b i s c h e r Sprache. Kyôt habe 
nachher davon auf F r a n z ö s i s c h erzählt, und als er mehr 
von der Gralgeschichte erfahren wollte, habe er auch in 
l a t e i n i s c h e n Quellen nachgeforscht25). Wenn Wolfram 
auch nicht genau dieselben Sprachen anführt, wie wir sie 
von Abraham kennen, so dürfte doch in dieser weitgehenden 
Übereinstimmung der dritte Berührungspunkt zwischen 
Abraham und Kyôt zu finden sein. Nur noch eine kurze 
Bemerkung. Ist es nicht auffällig, wie Wolfram von Kyôts 
Talent spricht, auch A r a b i s c h entziffern zu können 
(P. 453, i5 ff.), und wie er stark betont, dass diese Kunst 
demselben nicht durch Zauberei zugekommen sei. Hat er 
hier vielleicht an Abrahams Übersetzungen arabischer Werke 
gedacht ? 
Wir versuchen eine vierte Parallele zu ziehen und zitieren 
zuerst wieder die Encyclopaedia Judaica Sp. 430 f. : 
„Seine ( = Abrahams) Heimat war B a r c e l o n a , doch 
lebte er auch in der P r o v e n c e wo er sich aber nur 
vorübergehend aufgehalten hat A. hatte (vermutlich in 
M a r s e i l l e ) einen Streit mit Jehuda Barceloni " 
In diesen wenigen Worten liegt ganz die Lösung des 
Widerspruches, den wir absichtlich in unsere Vorausset-
zungen eingeschlossen haben, dass nämlich „von Katelangen 
Kyôt"26) derselbe sei wie Kyôt der Provenzal27). Diese 
wenigen Worte erklären zur Genüge, dass Wolfram sowohl 
einen „Provenzalischen" als auch einen „Katalanischen" 
Kyôt gekannt haben kann. Man bedenke, dass gerade zu 
Wolframs Lebzeiten Katalonien und die Provence unter 
einem Herrscher standen, weil, nach der Vereinigung von 
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Aragon und Katalonien 1162, der Fürst Al f ons IL, der früher 
den Namen Ramon führte, im Jahre 1162 die Provence 
durch Erbrecht erwarb und Lehnherr von Rousillon, Beam, 
Bigorre, Cerdaque, Carcassone und Narbonne wurde. Die 
Unterscheidung eines Kyôt von Katalonien und eines Kyôt 
des Provenzalen in Wolframs Vorstellungswelt ist deshalb 
gar leicht zu begreifen, zumal, wenn man beachtet, dass 
die historische Person Abraham bar Chija, unser Kyôt, in 
beiden Gegenden gelebt hat. Dass Abraham zur Zeit der 
Regierungseinheit wohl nicht mehr zu den Lebenden gehört 
haben wird, kann als ernste Schwierigkeit nicht in Betracht 
kommen. 
Wir dürfen aus Wolframs Worten nicht anderes heraus-
lesen wollen als was er selbst sagen will, oder seine Worte 
anders auffassen als er sie selbst gibt. Wenn man auf Grund 
von einigen zusammengerafften Vermutungen den Schluss 
zieht, Kyôt sei ein Hofdichter gewesen, der dem Chrestien 
nachfolgte28), so ist diese Folgerung doch sehr wenig ein-
leuchtend. Man knüpft dabei an ein recht dunkles Wort 
an : „schantiure" P. 416, 21, über das wir unten etwas sagen 
werden ; man kombiniert das mit der nicht eindeutigen 
Stelle P. 827, 1-429) und behauptet dann z.B.: 
„Kyôt war wie Chrestien ein Mann von gelehrter, d.h. 
geistlicher Bildung, und sein Beruf der eines Hofdichters, 
eines t r o v e o r (s ie!)" 3 0) . Dass Kyôt aber ausdrücklich 
„meister" genannt wird, scheint dabei nicht mehr in Betracht 
zu kommen ! Übrigens vergleiche man oben die Stelle, wo 
wir aus Martin einige Widersprüche zitierten, um zu er-
messen, wie weit mancher sich verstiegen hat, der am 
Scheidewege den falschen Pfad wählte. So geht z.B. 
Martin31) fehl, wenn er sagt, „von Katelangen Kyôt" müsse 
einer der Grafen von Barcelona und von Provence sein, 
obgleich er hinzufügt, dass der Name Kyôt jedoch unter 
diesen nicht zu finden sei. 
Der fünfte Punkt der Vergleichung steht in unmittelbarem 
Zusammenhang mit dem ersten. Wir belegten oben, dass 
Abraham mit Recht den Namen „Fürst" führen durfte. W o 
und wann er diesen Titel erworben hat, ist nicht sicher 
festzustellen, denn : 
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Die „Quellen zu seinem Leben geben kein vollständiges 
Bild. Er berichtet, dass Könige und Fürsten ihm schon in 
seiner Jugend grosse Ehren erwiesen Anscheinend 
genoss er bei Königen und Fürsten gerade deswegen Ehre, 
weil er seine astronomischen Kenntnisse für astrologische 
Zwecke verwandte"32). Völlig zutreffend durfte Wolf-
ram von seinem Kyöt, der in solchen fürstlichen Kreisen 
verkehrte, behaupten, er sei ,,zühte rîche" und „kurteis"33). 
Und obwohl Wechssler34) sich einen ganz anderen Kyöt 
gedacht hat als den historischen Abraham bar Chija, könnten 
wir doch mit seinen Worten sagen : Chija, „der ganz in den 
höfischen Anschauungen seiner Kreise lebt." 
W a s soll man sagen zu Wolframs Mitteilung, dass Kyöt 
in den Chroniken der verschiedenen Länder wie Britannien, 
Frankreich, Irland und Anjou geforscht habe und darin 
den Stammbaum der Gralkönige entdeckte35)? Hier ist 
Wolfram eben nicht wörtlich zu nehmen. Doch bleibt als 
Kern dieser Aussage vorläufig bestehen, dass Kyöt sich mit 
historischen Studien befasst hat. 
Auch Abraham interessierte sich für Geschichte, sei es 
denn auch hauptsächlich für die noch kommende, für die 
zukünftige. Als Astrologe suchte oder deutete er einen 
Zusammenhang der Ereignisse dieser Welt mit der Konstel-
lation der Sterne und der Planeten am Himmel. „Denn da 
die himmlische Welt das oberste Licht in die Welt des 
Entstehens und Vergehens bringt, sind Änderungen bei 
den Geschöpfen der unteren Welt von der Konstellation 
abhängig, die ihnen mit dem Lichte ihre Lebenskraft ver-
leihen"36). 
Wi r müssen unten etwas ausführlicher über diesen Ge-
sichtspunkt reden, weil wir eine bestimmte Schrift von 
Abraham näher betrachten wollen. Steinschneider37) hat 
diese schon früher untersucht, und er behauptet wörtlich: 
„Der astrologische Teil dieses Buches beruht hauptsächlich 
auf den Konjunktionen. Im V. Traktate (Auslegung der 
Prophezeiung Daniels, s. F. 257 ff.) kommt Abraham auf 
den Wahnsinnigen — der stereotype Ausdruck für Mu-
hammed, — und setzt die Herrschaft der Ismaeliten wegen 
des Planeten Venus auf die Maximalzahl 504 an Zur 
Konjunktion des J. 4946 bemerkt Abraham (F. 262), 
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dass sie den Beginn des Sternes des Reiches Ismael be-
deute. Er habe bei einem ..ismaelitischen Weisen", der von 
der Zeit ihrer Herrschaft handle, über diese Konjunktion 
folgende Worte gefunden: „Ich kann über die Ereignisse 
dieser Konjunktion nichts sagen, wegen der schweren Wirr-
nisse und der gewaltigen Drangsale welche dann 
über das Reich Ismael hereinbrechen werden". Ebenso äussert 
sich der (ungenannte) Verfasser eines Gedichtes über die 
Ereignisse der Herrschaft als er zu dieser Konjunktion 
gelangte, dass er nicht sprechen könne über die Übel, welche 
Ismael treffen werden, das sein Volk und seine Familie ist. 
Diese Männer, meint Abraham, verraten nicht, auf wen 
die Herrschaft übergehen werde; sie wollten nicht oder 
wussten es nicht." 
Ohne unsere Erörterung hier ganz durchzuführen, weil 
sie erst vollständig gegen Ende dieses Kapitels erfolgen 
kann, können wir aus den zitierten Worten doch schon 
ersehen, wie Abraham sich bemüht hat, das Los und die 
Geschichte der Völker zu erforschen. Auf Grund seiner 
Astrologie gab er mehr oder minder deutliche Prophe-
zeiungen für die Geschichte der Völker, obgleich er auch 
deren Vergangenheit nicht vernachlässigte. Im Hinblick auf 
diese Arbeiten Abrahams mag Wolfram geschrieben haben : 
„er las der Lande chronica". 
Abrahams astrologisches Treiben, seine Sternendeutung 
hat ihn wahrscheinlich bei seinen mittelalterlichen Zeit-
genossen, die davon wussten und gelegentlich eben diese 
Kenntnisse befragten, in ein Zwielicht gerückt : Astronomie 
und Astrologie wurden nun einmal nicht immer von der 
„schwarzen Kunst" geschieden. Hat Wolfram deshalb viel-
leicht gesagt: „Kyôt la s c h a n t i u r e hiez" P. 416, 21. 
Martin38) übersetzt zwar „Sänger", aber so ganz einfach 
scheint dieses Wor t doch nicht geklärt werden zu können. 
Denn bei Kupp39) lesen wir, dass Wolfram die Ausdrücke 
c o n t e u r und c h a n t e u r verwechselt haben dürfte, und 
Singer40) fragt sogar, ob dieses schantiure nicht zurückzu-
führen sei auf ein „enchanteur" = Zauberer. U.E. hat 
Singers Auffassung die grösste Wahrscheinlichkeit für sich, 
weil eben diese Annahme am besten in Einklang zu bringen 
ist mit Abrahams Arbeit und Bedeutung. Zu völliger Sicher-
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heit können wir in diesem Punkte nicht gelangen. 
Sehr unauffällig verbindet Wolfram Kyôt mit einer 
Redensart, die vielleicht sprichwörtlich gewesen sein mag, 
die aber für uns dennoch ein eigenes Gepräge bekommt, 
nachdem wir Abraham kennen gelernt haben. P. 805, ю er­
wähnt Wolfram seinen „Provenzäl" wieder und fährt dann 
fort: 
P. 805, 11-16 : der herzöge Kyôt 
wesse wênc umb sîner tohter tôt, 
des künec Kardeyzes magezoge. 
ez ist niht krump also der böge, 
diz maere ist war unde sieht. 
Zu den letzten zwei Versen bemerkt Martin, dass sie an 
P. 241, s ff. erinnern, wo wir lesen: 
ich sage die senewen âne bogen, 
diu senewe ist ein bîspel. 
io nu dunket iuch der böge snel : 
doch ist sneller daz diu senewe jaget. 
ob ich iu rehte han gesaget, 
diu senewe glichet maeren sieht: 
is swer iu saget von der krümbe, 
der wil iuch leiten ümbe. 
swer den bogen gespannen siht, 
der senewen er der siebte giht, 
man welle si zer biuge erdenen 
го sô si den schuz muoz menen. 
Der Sinn dieses „bîspels" von Sehne und Bogen ist der, 
dass Wolfram ohne Umschweife, also nicht auf krummen 
Wegen, nicht wie ein „bogen" seine Erzählung weiterführen 
will; er sagt: „die senewen âne bogen", er geht wie die 
Sehne, die den Bogen spannt, geradeaus. Nun kann ruhig 
gesagt werden, dass Wolframs Zuhörer, Leute, die Pfeil 
und Bogen sozusagen täglich in Händen hatten, wohl alle 
bei diesem Bilde an ihre Waffe gedacht haben. Aber wir 
möchten hier zugleich auch Martins Bemerkung nicht ausser 
Betracht lassen : 
„die senewen âne bogen ist uns aus geometrischen Be-
griffen leicht verständlich, für den Dichter und seine Zu-
197 
hörer ist es ein bîspel das der Erläuterung bedarf. 
Darauf kommt der Dichter übrigens P. 805, и zurück"41). 
Also Martin denkt bei Sehne und Bogen schon an Geo-
metrie, obschon hier doch wohl an erster Stelle die Rede von 
einer Waffe ist. Er führt uns dabei auf P. 805, ы, wo 
Wolfram von seiner Erzählung noch einmal sagt, dass sie 
nicht wie ein Bogen ist, nicht krumm, sondern „war unde 
sieht". 
Bemerken wir 1. dass hier 'böge' ohne Weiteres steht, 
wodurch man nicht mehr gezwungen ist, nur an den Bogen 
als Waffe zu denken ; und 2. dass Wolfram gerade zuvor 
den Namen Kyôt genannt hat. Ist es bloss Zufall, dass hier 
dieser Name und der „böge" so in einem Atem genannt 
werden? Wir glauben das nicht. Für Wolfram wird sich 
mit dem Namen Kyôt ( = Chija) auch dessen Arbeit und 
dessen Werk assoziiert haben. In der Encycl. Judaica 
Sp. 431 ff. finden wir unter Chijas mathematischen Werken 
auch (als sechstes der Reihe) „Chibbur ha-Meschida weha 
Tischboret, auch „Chochmat ha-Schiur" genannt; p r a k -
t i s c h e Hilfe für Landmesser, keine besonderen Instru-
mente erforderlich. E i n e g r o s s e R o l l e s p i e l t f e r n e r 
d i e T a b e l l e d e r S e h n e n u n d B o g e n , d e r e n 
r e c h n e r i s c h e G e n a u i g k e i t b e s o n d e r e A n e r -
k e n n u n g v e r d i e n t " . 
Wir sperren den letzten Satz, weil er uns besonders 
wichtig zu sein scheint. Wenn nämlich, wie wir gehört 
haben, Abraham bar Chija auf seinem Gebiete ein berühmter 
Mann gewesen ist, und Wolfram ihn gekannt hat, wird er 
auch die praktische, d.h. für den täglichen Gebrauch gut 
geeignete, und deshalb wohl oft verwendete, Schrifttabelle 
der Sehnen und Bogen gekannt haben. Und so wird Wolf-
ram den mathematischen Satz, dass die Sehne immer kürzer 
ist als der Bogen, den sie unterspannt, gekannt haben, so-
dass schliesslich eine gedankliche Verbindung von dieser 
These mit dem Namen Kyôt für ihn etwas ganz Gewöhn-
liches war. 
So ist es zu verstehen, dass er P. 805, ю ff. bei dem 
Namen Kyôt, den er als Gewährsmann nennt, auch leicht 
das Bild des Bogens und der Sehne assoziiert. 
Für die Person des historischen Kyôt kommt noch eine 
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Stelle der Parzivaldichtung in betracht und zwar die Schluss-
strophe42). Wolfram selbst nennt hier nebeneinander die 
beiden Männer, denen er für sein Gedicht viel verdankt, 
und er gibt dabei zu, dass Kyôt schon Anlass hat dem 
Troyer zu zürnen, weil dieser „disem maere hat unreht ge-
tan". Manche Erklärer finden hierin einen Hinweis, dass 
Kyôt nach Chrestien gelebt habe, wie z.B. Martin43) und 
Wechssler4 4). Schröder45) dagegen meint, dass Wolfram 
im dritten Vers „daz mac wol zürnen Kyôt" nur seine eigene 
Meinung ausgedrückt habe in dem Sinne, dass Kyôt gewiss 
aus guten Gründen Chrestien tadeln dürfe, weil dieser ihm 
die schöne Geschichte so verdorben habe. 
Dass wir uns hier ganz auf Schröders Seite stellen, be-
darf keiner weiteren Erklärung. 
Man beachte, dass Wolfram von „disem m a e r e " , dieser 
G e s c h i c h t e , spricht, nicht von einem Gedichte. Es ist 
eine Kleinigkeit, die aber erst im letzten Teil dieses Kapitels 
ihre Besprechung findet. 
Zurückblickend auf das bisher Besprochene über die 
Person Abrahams stellen wir fest, dass er mit Wolframs 
,.zwei-einigem" Kyôt zu vereinselbigen ist: 
a. weil er ein Herzog ist, 
b. ein magister genannt wird ; 
c. weil er mehrere Sprachen, u.a. Arabisch versteht ; 
d. weil er aus Katalonien stammte, und 
e. in der Provence gelebt hat; 
f. weil er ein Mann aus höfischen Kreisen war, 
g. Geschichtsstudien trieb und 
h. wegen seiner Astrologie ein „enchanteur" genannt 
werden kann. 
Der Schluss, dass Rabbi Abraham bar Chija ha-Nassi 
aus diesen Gründen der Übereinstimmung identisch ist mit 
Wolframs einem Kyôt, ist also durchaus nicht unberechtigt, 
er erhält für uns seine starke Stütze durch das „bîspel" 
von der Sehne mit dem Bogen und er kann nicht entkräftet 
werden durch den Hinweis auf Wolframs letzte Worte 
über seine Gewährsmänner am Ende seines Werkes, weil 
diese Worte n i c h t besagen, dass Chrestien vor Kyôt ge-
lebt habe. 
Hiermit ist Kyôt historisch gesichert, und uns erwächst 
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jetzt die Aufgabe nach Kyôts Gewährsmann zu suchen, dem 
„heiden Flegetânîs". Zu diesem Zwecke begeben wir uns 
nach Toledo. 
C. Toledo 
P. 453, 11-14 : Kyôt der meister wol bekant 
ze Dôlet verworfen ligen vant 
in heidenischer schritte 
dirre âventiure gestifte. 
Mit diesen Worten weist Wolfram weiter in die Ge-
schichte über Kyôt hinaus, da ja auch Kyôt nicht der erste 
gewesen, der uns vom Graie berichtet. Kyôt hat in Toledo 
in einer staubigen Ecke „verworfen" ein arabisches Buch 
gefunden, dem er die Gralgeschichte entnahm. 
Zum richtigen Verständnis der vielen Schwierigkeiten, 
die wir jetzt überwinden müssen, ist es nötig, wenigstens 
etwas von Toledo und seinem schon zu Abraham bar Chijas 
Zeiten strahlenden Ruhm zu berichten. Gross war im Mittel-
alter die Bedeutung dieser Stadt; das bezeugt jedes Ge-
schichtswerk über das spanische Mittelalter. 
Einige kurze Zeugnisse mögen genügen. 
„In Spanien standen schon im zehnten Jahrhundert die 
arabischen Wissenschaften in vollster Blüte ; in mehr als 
zwölf Städten befanden sich höhere Unterrichtsanstalten, 
von denen die Hochschulen von Toledo und Cordoba die 
berühmtesten waren" 4 6) . 
„Auch der berühmte Ger ardus Cremonensis ( 1114-1187) 
arbeitete in Toledo"4 7) . 
Ernest Renan berichtet in seinem bekannten Buche48), 
wie im elften Jahrhundert die Philosophie und die Wissen-
schaft überhaupt in Verfall gerieten, und der Khalif Alman-
sor ganze Bibliotheken verbrennen liess. Dann fährt er fort : 
„Les restes de la bibliothèque de Hakem (in Cordova) 
furent vendus à vil prix et dispersés dans le pays. Saïd ( Ibn 
Said, Historiker in Toledo) dit en avoir vu plusieurs volumes 
à Tolède." 
In Toledo lebte auch der Übersetzer Johannes Toletanus. 
W e r er eigentlich gewesen ist, steht nicht ganz fest, wie 
sich aus der Streitfrage ergibt, ob man ihn mit Johannes von 
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Sevilla identifizieren darf. Die Enciclopedia Italiana XVII, 
S. 263 tut das zwar, aber die Encyclopedia Judaica IX, 
Sp. 248 trennt sie als zwei verschiedene Personen. Von 
diesem Meinungsunterschied abgesehen, steht es wohl fest, 
dass Johannes Toletanus derselbe ist wie Johan ibn David = 
Ibn Dawud = Avendeut=Johannes Hispalensis oder Hispa-
nus 4 9 ) . 
Bei Wüstenfeld a.a.O. S. 29 f. lesen wir, dass Johannes 
Toletanus auch Werke von Abu Ma'schar übersetzte: 
„Abu Ma'schar 'Ga 'far ben Muhammed ben 'Omar 
el-Balchí, d.i. aus der Stadt Balch in Chorâsân, ein berühmter 
Astronom und Astrolog, dessen Name in Albumasar oder 
Apomasar Abalachi entstellt ist, starb hundert Jahre alt im 
Jahre 272 (Chr. 885) in der Stadt Wâsit. Von seinen 
Schriften hat Johannes mehrere übersetzt. Wir nennen 
z.B. : Liber coniunctionum siderum, im arabischen Original 
zu Oxford — Ausgabe : Albumasar de magnis coniunc-
tionibus, annorum révolutionibus, ac eorum profectionibus, 
octo continens tractatus. Auguste vindelicor. 1489. Das 
Wort „magnis", welches auch in Handschriften steht, 
scheint falsch bezogen zu sein anstatt Liber coniunctionum 
maior, da es auch ein minor gibt: beide werden indessen 
von Iben Abu Oçeibia und Hagi Chalfa N. 9397 dem Inder 
Kankah ( Kuttakah ) zugeschrieben, wahrscheinlich weil Abu 
Ma'schar sich auf ihn bezieht." 
Ebenfalls aus Wüstenfeld a.a.O. S. 33 ersehen wir, dass 
Johannes Toletanus übersetzte : 
„Thabit ben Curra Liber de imaginibus translatus a 
Joanne Hispanensi ex arabico in Latinum, eine kleine astro-
logische Abhandlung." 
Einen für uns wohl beachtenswerten Zug finden wir 
schliesslich noch a.a.O. S. 38, wo Wüstenfeld über Domini-
kus Gundisalvi Archidiaconus von Segovia bei Toledo 
spricht und von ihm sagt : 
„In dieser Stellung war er bereits, als er mit Johannes 
Hispanus, der sich damals vor seiner Bekehrung noch Jo-
hannes Abendeut Israelita nannte, gemeinschaftlich die 
Übersetzung des Ibn Sina de anima unternahm. Gundisalvi 
mochte zu jener Zeit des Arabischen noch nicht kundig 
sein, er übertrug nur, was ihm Johannes aus dem Arabischen 
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im Vulgärdialekt (Kastilisch) vorsagte, ins Lateinische." 
W a s sich Wichtiges diesen Zitaten entnehmen lässt, ist, 
dass sich in Toledo ein arabisches Werk von Abu Ma'schar 
gefunden hat. Moritz Steinschneider37) erzählt von dessen 
Inhalt : 
,,Abu Ma'schar gibt zuerst ein Horoskop von Muhammed 
und Christus nämlich in dem Werke über die 
grossen Koniunktionen , Ende des zweiten Traktats, 
wo für die Herrschaft der Araber, deren Planet Venus ist, 
die Periode von 544 Jahren angegeben wird. Das Werk 
geht . . . von den Koniunktionen aus, deren grossen Perioden 
(revolutio magna) 960 Jahre beträgt; als historisches Bei-
spiel dient die Sündflut 3950 vor der Higra, oder 5897 J. 
der Schöpfung u.s.w. Im siebten und achten Kapitel des 
zweiten Traktates dienen als historische Beispiele die Er-
mordungen von Khalifen wie Othman, Mutewekkil (861) 
u. dergl. 
Dieses Werk ist vielfach benutzt, unter anderem, wie ich 
glaube, von Abraham bar Chiija zu Barcelona, (um 1136) 
in seiner unedierten Schrift über die Erlösung." 
Wenn wir auf einige Punkte weisen dürfen, bemerken 
wir, dass hier die Rede ist, von einem „ h e i d e n " im Sinne 
Wolframs, und dass dieser „heiden" ein b e r ü h m t e r 
Astrologe war. In d e n S t e r n e n las er in astrologischer 
Weise das Geschick von Personen und Völkern, das er aus 
den K o n i u n k t i o n e n von Planeten feststellen konnte. In 
dem z w e i t e n T r a k t a t seines Werkes stellt er auch das 
Horoskop für Christus. 
Wi r widmen diesem Gelehrten deshalb soviel Aufmerk-
samkeit, weil wir mit einigem Recht vermuten, dass er iden-
tisch ist mit Wolframs „heiden Flegetânîs", von dem gleich 
die Rede sein wird. Zu voller Sicherheit sind wir jedoch 
nicht gelangt, aber alles, was wir anführten, scheint, zu-
sammen mit dem Vorhandensein des arabischen Buches in 
Toledo doch darauf hinzuweisen, dass nur Abu Ma'schar 
mit dem Gewährsmann, auf den Wolframs Kyôt sich beruft, 
gemeint sein kann. J. Millas i Vallicrosa б 0 ) veranlasst uns, 
eine Behauptung, die wir unumwunden hätten aussprechen 
wollen, etwas vorsichtiger zu fassen, weil er nicht so ganz 
davon überzeugt ist, dass Abraham bar Chija den Abu 
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Ma'schar als Vorlage gebraucht hat. 
Befragen wir jetzt zunächst den Parzivaldichter selbst: 
P. 453,23-455, i: ein heiden Flegetânîs 
bejagte an künste höhen pris. 
25 der selbe fisîôn 
was geborn von Salmon, 
ûz israhêlscher sippe erzilt 
von alter her, unz unser schilt 
der touf wart fürz hellefiur. 
der schreip vons grâles âventiur. 
454 Er was ein heiden vaterhalp, 
Flegetânîs, der an ein kalp 
bette als ob ez waer sin got. 
wie mac der tievel seihen spot 
gefüegen... . 
9 Flegetânîs der heiden 
kunde uns wol bescheiden 
ieslîches sternen hinganc 
unt sîner künfte widerwanc ; 
wie lange ieslîcher umbe gêt, 
ê er wider an sm zil gestêt. 
is mit der sternen umbereise vart 
ist gepüfel aller menschlich art. 
Flegetânîs der heiden sach, 
da von er blûweclîche sprach, 
im gestirn mit sînen ougen 
го verholenbaeriu tougen. 
er jach, ez hiez ein dine der grâl : 
des namen las er sunder twâl 
inme gestirne, wie der hiez. 
'ein schar in ûf der erden liez: 
25 diu fuor ûf über die sterne hoch, 
op die ir unschult wider zôch, 
sît muoz sîn pflegn getouftiu f ruht 
mit also kiuschlîcher zucht: 
diu menscheit ist immer wert, 
der zuo dem gràie wirt gegert'. 
455 Sus schreip dervon Flegetânîs. 
W a s ergibt nun eine Vergleichung des Abu Ma'schar 
203 
und Wolframs „heiden" ? 
Das Wor t Flegetânîs scheint bei Wolfram ein Eigenname 
zu sein. Martin II a.a.O. S. 350 sagt dazu : 
„Es ist nicht der Name eines Schriftstellers, sondern der 
Titel eines arabischen Buches : Felek thâni = sphaera altera, 
womit eine Weltbeschreibung gemeint sein kann Bei der 
astronomischen Einleitung kamen vielleicht auch die ara-
bischen Sternennamen P. 782, β f. vor. Auf astrologische 
Deutung weist 454, 15 f.". 
Daneben stellen wir Moritz Steinschneider, der sagt, dass 
Abu Ma'schar in dem zweiten Traktat seines Werkes über 
die grossen Konjunktionen ein Horoskop von Muhammed 
und Christus stellt. Die Astrologen deuteten aus dem Zu-
sammentreffen zweier Planeten (coniunctio), denen sie 
grossen Einfluss auf die irdischen Geschöpfe zuschrieben, 
die grossen Ereignisse der Vergangenheit, und prophezeiten 
daraus auch bestimmte Tatsachen für die Zukunft51 ). Man 
unterscheidet dabei mehrere Arten von Konjunktionen, und 
jede Art hat ihren Einfluss auf mit ihr korrespondierende 
Vorgänge auf Erden. 
Auf einen derartigen Gelehrten und auf dergleichen astro-
logische Deutungen weist uns Wolfram P. 454, 9 ff., wo 
ausdrücklich bezeugt wird, dass dieser Araber ( = heiden) 
den 'hinganc' und 'widerwanc' der Sterne kannte, „wielange 
ieslîcher umbe gêt, ê er wider an sm zil gestêt," und dass 
„mit der sternen umbereise vart ist gepüfel aller menschlich 
art". Liegt in diesen Worten nicht gleichsam eine dichteri-
sche Erklärung des Wortes „coniunctio" ? Die Konjunktion 
kann ja erst dann berechnet werden, wenn man den 'hin-
ganc' und 'widerwanc' der einzelnen Himmelskörper kennt ! 
Dazu kommt noch etwas. Martin sagt uns, wie wir das 
Wort Flegetânîs verstehen sollen : sphaera altera, die zweite 
Sphäre, der zweite Kreis. Gerade „Flegetânîs sach" den 
Namen des Grals in den Sternen, d.h. in der „zweiten 
Sphäre" hat der Verfasser des arabischen Buches etwas vom 
Gral gesagt. 
Wir deuteten den Gral als Symbol für Christus. Ist es 
nun nicht sehr auffällig, dass am Ende des z w e i t e n 
Traktats aus dem Werke über die grossen Konjunktionen 
der a r a b i s c h e Astrologe Abu Ma'schar ein Horoskop 
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C h r i s t i gibt und wir dem Araber unsem „ h e i d e n " 
gegenüberstellen können, der in der sphaera a l t e r a den 
G r a l sah? Wir bedenken dabei, dass parallel nebenein-
ander stehen können Abu Ma'schar, der Gewährsmann 
Abrahams und der „heiden", auf den Kyôt sich beruft. 
Ferner beachte man, dass Wolfram von dem „heiden" 
erzählt : er „bejagte an künste hohen pris". Hier wird doch 
deutlich gezielt auf den grossen Ruhm, den Abu Ma'schar 
durch seine weitverbreiteten Werke tatsächlich genoss. Sein 
grosses Ansehen wird z.B. ausdrücklich von Sattler52) er-
wähnt, der nur auf Grund der astrologischen Stellen im 
Parzival darauf zu sprechen kommt. 
Vielleicht können wir wegen der von Vallicrosa ange-
zweifelten Vermutung Steinschneiders auf Grund der äus-
seren Kritik noch keine vollkommene Sicherheit für die 
Abhängigkeit Abrahams von Abu Ma'schar gewinnen. Diese 
auf den ersten Blick wahrscheinliche Abhängigkeit wird 
aber zur moralischen Sicherheit, wenn wir sie in den Wir-
kungskreis der Wolframschen Aussagen hineinstellen. 
Man werfe uns nicht vor, dass Abu Ma'schar doch nichts 
von einem Dichter an sich habe, denn dieser Einwand ist 
von vornherein schon durch Paul Hagen5 3) und Sterzen-
bach54) erledigt. Ersterer hat die Lösung gesucht bei einem 
„arabischen Geographen", aber der zweite Verfasser steuert 
geradenwegs in die gute Richtung, obgleich er das Ziel nicht 
kennt. Flegetânîs brauche ja gar kein Graldichter zu sein, 
und man könne es von vornherein in Zweifel ziehen, ob er 
überhaupt das Wor t „Gral" schon genannt habe. 
Wir sind diesem Erklärer zu Dank verpflichtet, wir 
schliessen uns ihm gern an und möchten nur die Kraft seiner 
Aussage noch etwas verstärken : statt des Namens Flege-
tânîs wollen wir auch einmal den Namen Kyôt setzen und 
dann mit ihm behaupten : 
„Es ist gar nicht nötig, den Kyôt als den ersten Gral-
dichter anzusehen : vielleicht behandelte sein Buch einen 
ganz anderen Stoff, und von dem Gegenstande der späteren 
Gralromane wurde vielleicht nur nebenbei erzählt. Selbst 
ob es den Namen „Gral" schon enthielt, muss trotz Wolf-
rams Angabe zweifelhaft bleiben". 
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In dem Gedankengang Sterzenbachs liegt die Grundlage 
des vierten Teiles dieses Kapitels : Wenn ein Dichter sich 
in nicht ganz eindeutigen Worten auf eine uns bisher unbe-
kannte Vorlage beruft, soll man nicht in aprioristischem Ver-
fahren sofort den Schluss ziehen, die Vorlage müsse nun 
auch unbedingt den ganzen Vorstellungskreis des Dichters 
beherrscht haben : sie kann zwar bestimmend und beeinflus-
send gewirkt haben, aber vom Dichter doch völlig frei 
verwertet worden sein. Das hoffen wir für unseren Stoff im 
letzten Abschnitt beweisen zu können. 
D. Megillat ha-Megalle 
Bisher haben wir in diesem Kapitel erkannt, dass Wolf-
rams Kyôt eine historische Persönlichkeit gewesen ist, iden-
tisch mit dem gelehrten Abraham bar Chija ha-Nassi; 
ferner, dass Wolframs Flegetânîs ein wirkliches Fundament 
hatte, wahrscheinlich in einem Werke Abu Ma'schars : wie 
Kyôt zurückgegriffen hat auf Flegetânîs, so gebrauchte 
Abraham wahrscheinlich Abu Ma'schar. 
Es ergibt sich nun von selbst die Frage, welches Werk 
des Abraham die Vorlage gewesen sein kann für Wolframs 
Parzival, oder um eine vorsichtigere Ausdrucksweise zu ge-
brauchen, durch welches Buch Wolfram dazu gekommen 
sein mag, Kyôt als einen Gewährsmann für sein Gedicht zu 
nennen. 
Im Gegensatz zu der Sicherheit, mit der wir behaupten 
konnten, dass Kyôt tatsächlich gelebt hat, gerieten wir beim 
Suchen nach der unmittelbaren Wol f ramschen Quelle an-
fangs in eine schwierige Unsicherheit. Wir suchten nämlich 
in der Liste der vielen Werke Abrahams, wie die mehr ge-
nannte Encyclopedia Judaica Sp. 431 ff. sie bot, nach einer 
„Apokalypse" d.h. nach einem Buche, das in wesentlichen 
Zügen mit der Geheimen Offenbarung Johannes' überein-
stimmt. Die vielen Titel der mathematischen Werke boten 
uns nichts in dieser Hinsicht, aber Moritz Steinschneider66) 
wies uns von neuem den richtigen Weg dort, wo er schreibt : 
„Als primäre Quellen (für Biographie und Geschichte 
Chijas ) dienen uns noch Fragmente zweier unedierten 
Schriften, welche uns hier eben nur als Quellen interes-
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sieren. Die eine betitelt Megillat ha-Megalle etc. be-
weist, d a s s d e r M e s s i a s im Jahre 5118 (1358) e r -
s c h e i n e n w e r d e , hauptsächlich aus astrologischen 
Gründen — doch ist sie sicherlich nicht die Abteilung des 
systematisch angelegten wissenschaftlichen Zyklus, von 
welchem unten die Rede sein wird." Und „unten" sagt er 
S. 11 Anmerkung 20 mit Verweisung auf eben gegebenes 
Zitat : 
„Dass man die e s c h a t o l o g i s c h e Schrift nicht hierher 
ziehen könne, ist schon oben (S. 6) bemerkt worden." 
Als wir dann diese e s c h a t o l o g i s c h e Schrift56), die 
von dem Erscheinen des Messias berichten sollte, in die Hände 
bekamen, entdeckten wir, dass sie ganz hebräisch ge-
schrieben war, und auch die Einleitung, von der wir jeden-
falls etwas erhofft hatten, war in dieser uns unbekannten 
Sprache verfasst. Wir fanden aber von J. Guttmann in der 
Monatsschrift für Geschichte und Wissenschaft des Juden-
thums, XLVII, 1903, S. 446-468 und S. 545-569 eine 
ausführliche Inhaltsangabe. Schon auf S. 2 wird das Werk 
vollständig charakterisiert mit den Wor ten : 
„Eine besondere d e r B e r e c h n u n g d e r M e s s i a s -
z e i t g e w i d m e t e S c h r i f t ist uns von Abraham bar 
Chiija, dem jüngeren und besonders als Chronolog und 
Astronom berühmten Zeitgenossen Raschis erhalten." 
Inzwischen gelangte eine Übersetzung des eben ge-
nannten Buches in unseren Besitz und so sind wir in der 
Lage, eine kurze Inhaltsübersicht zu bieten67). 
Das Vorwort Abrahams unterscheidet hinsichtlich der 
Messiaserwartung drei Klassen von Menschen. Es gibt 
derer, die sagen, dass von einem Messias keine Rede sein 
kann. Die Europäer dagegen behaupten, der Messias sei 
schon gekommen. Israel aber erhofft die künftige Erlösung, 
denn die Israeliten glauben ja, dass die Welt im Hinblick 
auf Israel und das Gesetz geschaffen wurde. Deshalb muss 
man also suchen nach der Erfüllung und Vollendung der 
Zeiten. 
Im ersten Kapitel58) findet man eine Erörterung über 
materia und forma, über die Konstitution der geschaffenen 
Dinge und über ihre Kennbarkeit und Benennbarkeit. Alle 
sind in der Zeit enthalten, und wer den Begriff Zeit 
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vollständig durchschaut, kommt eben dadurch zur klaren 
Einsicht, wielange diese Welt dauern wird. 
Von der Dauer der Welt handelt ganz ausführlich das 
zweite Kapitel. Die sieben Schöpfungstage sind die Norm 
für das Alter der Welt, und am siebten Tage kommt die 
Erlösung und Auferstehung der Toten. Aus vielen Berech-
nungen stellt der Verfasser dann fest, dass der Messias 
1358 n. Chr. erscheinen wird: dieses Datum wird ihm aus 
dem Buche Daniel bestätigt. Nach einer anderen Berech-
nung kommt er für die Auferstehung der Toten zu der 
Jahreszahl 1403 n. Chr. 
Die Auferstehung der Toten ist der Stoff des dritten 
Kapitels. Abraham widerlegt einige falsche Ansichten und 
bringt dann allmählich seine Beweise für seine These vor, 
die zum Teil ex ratione, zum Teil ex auctoritate hervor-
gehen. Profanwissenschaft und die Bücher des Alten Tes-
tamentes, besonders das Buch Genesis werden herange-
zogen, insofern sie von der Auferstehung sprechen, und auf 
Grund dieser Quellen kann er dann durch z.T. schwierige 
Berechnungen die Zeit der Auferstehung bestimmen. Eine 
Hauptstelle nehmen dabei die Zahlen der Lebensjahre der 
Patriarchen ein. 
Zur weiteren Erklärung und Berechnung vom Ende der 
Zeiten beruft der Verfasser sich im 4. Kapitel hauptsäch-
lich auf das Buch Daniel und berücksichtigt dabei in 
besonderer Weise die Kapitel VII-XII, in denen die pro-
phetischen Danielerlebnisse beschrieben werden. Die Weis-
sagungen der Kapitel VII-XI haben sich, wie Abraham 
sagt, schon erfüllt, und an Hand der dabei genannten 
Zahlen überschaut er dann die Geschichte der Babylonier, 
Perser, Griechen, Aegypter, Römer, Araber, wie auch die 
Länder der ..Edomiter", d.h. der christlichen Völker. Nach 
seiner Meinung sind Herrscher, wie Alexander der Grosse, 
Julius Caesar, Kleopatra in den Danielschen Prophezei-
ungen schon angedeutet worden. 
Zweck dieser zurückgreifenden und vergleichenden Be-
weisführung scheint zu sein, dass Abraham dadurch die 
Richtigkeit seiner Methode einwandfrei darstellen will, um 
dann auf Daniel XII seine Berechnungen für das Ende der 
Zeiten, da der Messias kommen wird, und für die Auf-
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erstehung der Toten aufzubauen. 
Bevor er im fünften Kapitel die Messiaszeit berechnet auf 
Grund der Astrologie, rechtfertigt er sich wegen dieses 
Unternehmens. Seine Methode läuft parallel mit dem Gang 
der Beweisführung aus dem vorigen Kapitel, nur dass sie 
hier sich auf Wahrnehmungen am Laufe der Sterne und 
der Planeten stützt. Erst wird nämlich bewiesen, dass die 
Ereignisse der Vergangenheit eben so haben kommen 
müssen, weil sie durch diese und jene Konstellation bedingt 
und bestimmt waren. Die Prophezeiung für die künftige 
Messiaszeit erfolgt somit auf Grund der zukünftigen Kon-
stellationen und Konjunktionen. 
Bevor wir auf irgendeinen Einwand eingehen, als hätte 
dieses Werk unmöglich eine Vorlage für Wol f rams Parzival 
sein können, wollen wir erst auf einige Einzelheiten hin-
weisen, die positiv für unsere Auffassung sprechen ; wobei 
wir sofort bemerken, dass diese Punkte noch nicht den 
Kern unserer Argumentation berühren. 
Abrahams Buch ist eines der umfangreichsten Werke, die 
sich mit den Berechnungen für die Ankunft des Messias 
befassen. Die meisten Autoren, die sich mit derartigen Be-
rechnungen beschäftigten oder auch nur in ihren Werken 
die künftige Messiaserscheinung behandelten, selbst wenn 
sie die messianische Literatur angreifen, sprechen von 
Megillat ha-Megalle als von einem weitbekannten Werke 
auf diesem Gebiete69). So z.B. Juda Halevi, R. Abraham 
Abenezra, R. Jacob ben Ruben, Maimonides, R. David 
Kimchi u.a.m. 
Die weite Verbreitung dieses Buches spricht schon für 
die Behauptung, dass Wolfram, der gewiss irgendein Werk 
Abrahams gekannt hat, wahrscheinlich (auch) dieses Buch 
gebrauchte. Unsere Vermutung wird um so stärker, weil 
wir erfahren, dass das fünfte Kapitel desselben ins Fran-
zösische übersetzt wurde ; und von dieser Übersetzung 
stammt eine lateinische, die noch in einer Handschrift vor-
handen ist. Dass eben dieses Kapitel eine solche Beachtung 
gefunden, hat seinen Grund in der Astrologie, der ein so 
überaus grosser Einfluss auf die Geschichte des israeli-
tischen Volkes zugeschrieben wurde. Es ist bekannt, dass 
и 
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die arabische Astrologie mächtig auf die christlichen Völker 
wirkte, und viele derartige Werke wurden in ihre Sprachen 
übersetzt. Die französische Übersetzung unseres Werkes 
kam zusammen mit einer der Schriften Abenezras zu-
stande, weil der erste christliche Verfasser, der Megillat 
ha-Megalle zitiert, Henricus Bates ist ( 1244 — Anfang des 
14. Jahrh.), in dessen Haus die französische Übersetzung 
der Werke Abenezras vorgenommen wurde. Er selbst 
lieferte wieder davon eine lateinische Übersetzung, und in 
deren Vorwort nennt er Megillat ha-Megalle unter dem 
Namen Liber redemptionis Israel. Den Namen Abraham 
bar Chija gibt er wieder als „Abraham princeps", und 
diese Namen kommen noch vor in der lateinischen Über-
setzung eo ). 
Wenn alles oben Stehende genau stimmt — und vorläufig 
sehen wir keine Veranlassung etwas davon anzuzweifeln — 
dürfen wir Wolframs Worte „swaz er (Kyôt) en franzôys 
da von gesprach" (P. 416, 28) nicht aus der Tatsache 
einer französischen Übersetzung beweisen, die Henricus 
Bates gemacht haben soll, da dieser Gelehrte noch geboren 
werden musste, als Wolfram starb. Aber es geht aus 
obigen Worten doch hervor, dass dem fünften Kapitel ein 
besonderer Wer t beigelegt wurde. Denken wir z.B. an den 
Einfluss des Saturnus auf Anfortas' Wunde : (P. 492, 
2β ff.), wo auch der Vers vorkommt: „Sâturnus louft sô 
höhe enbor", so lassen Abrahams Wor te : „Saturnus und 
Jupiter sind in ihren Bewegungen höher als die anderen 
Planeten"61) doch unwillkürlich ursächlichen Zusammen-
hang beider Stellen ahnen. 
Und wenn wir noch Wolframs „er las der lande chro-
nica" im Gedächnis haben, fällt es uns auf, dass Abraham 
in den beiden letzten Kapiteln so oft auf geschichtliche 
Personen und Ereignisse zurückgreift. Wenn wir auch nur 
etwas aus dem Inhalt des fünften Kapitels andeuten wollen, 
so finden wir in der katalanischen Übersetzung S. 202 die 
Erlösung der Israeliten aus Aegypten, S. 203 die Gesetz-
gebung auf Sinai, S. 204 den Krieg in Kanaa und Josues 
Auftreten. Auf S. 208 spricht Abraham von Madianitem, 
Amonitern und Philistern, auf S. 210 ff. von David, Samuel, 
Heli, Saul und Salomon. Aber nicht nur die Geschichte des 
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auserwählten Volkes zieht er heran, auch Nabuchodonosor 
S. 216, Cyrus S. 218, Alexander von Mazedonien S. 219 
und Titus, der Tempelzerstörer S. 221 werden genannt. Er 
erinnert an Kaiser Konstantin und Manes S. 225, an Mo-
hammed und das Reich der Mohamedaner S. 227 ff., an 
Omeiaden, Abassiden und Moraviden S. 231 ff., und be-
spricht die Kreuzzüge sowohl im Lande Israel wie in 
Spanien, S. 234 ff. Unsere Meinung, dass Abraham sich 
mit geschichtlichen Studien befasst habe, wird hier also 
reichlich bestätigt. 
Ein letzter Punkt will noch besprochen sein, bevor wir 
an die Frage über das Verhältnis Megillat ha-Megalle— 
Parzival herantreten. 
Wolfram sagt von seinem Kyôt: 
P. 453, 16-22 : ez half daz im der touf was bî : 
anders waer diz maer noch unvernumn. 
kein heidensch list möht uns gefrumn 
ze künden umbes gräles art, 
wie man sîner tougen inne wart. 
Sehr wahrscheinlich müssen wir hier Martins Deutung e2 ) 
verwerfen, wenn er meint, dass die Hilfe der Taufe darin 
bestanden habe, dass Kyôt eben als Christ nur die richtige 
Deutung der Überlieferung finden konnte : allem Anscheine 
nach ist nämlich Abraham als Jude gestorben. 
Demgegenüber sehen wir zur Erklärung zwei andere 
Möglichkeiten, von denen die erste die weniger wahrschein-
liche ist. Der katalanische Übersetzer63) weist nämlich hin 
auf Abraham, der arabische Werke ins Lateinische über-
trug, wenn nicht immer direkt, so doch als Mitarbeiter eines 
der chronologisch ersten Übersetzer, Piatons von Tivoli. In 
den Worten „ez half daz im der touf was bî" mag Wolfram 
hier an das Zusammenarbeiten des Juden und des Christen 
gedacht haben : Plato von Tivoli hat vielleicht Abraham in 
irgendeiner Weise eine Aufklärung gegeben. Weil aber 
weitere Aussagen über diesen Punkt uns fehlen, betrachten 
wir lieber sofort einen anderen deutlicheren Tatbestand. 
Wir wissen nämlich : 
a. dass Abraham wahrscheinlich für sein Megillat ha-
Megalle Abu Ma'schars Liber coniunctionum siderum, ur-
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sprünglich arabisch geschrieben gebrauchte64). 
b. dieser Liber wurde von Johannes Toletanus über-
setzt8 5). 
c. Johannes Toletanus war ein getaufter Jude6 6). 
Könnte man sich jetzt die Sachlage nicht so denken, dass 
dieser Übersetzer in einer Unterhaltung mit Chija, der ja 
seine Vorlage in „Dôlet vant", der also selbst in Toledo 
gewesen sein dürfte, ihn hingewiesen hat auf die christliche 
Auffassung vom Ende der Zeiten, während Chija in seinem 
Buche die jüdische Erwartung des künftigen Messiasreiches 
behandelte ? 
Wi r hätten dann erstens eine Erklärung für Wolframs 
,,touf", weil doch die Taufe eines Konvertiten immer etwas 
mehr hervortritt, als bei einem, der Christ war von Kinds-
beinen an. Zweitens könnte man in „heidensch list" eine 
Anspielung sehen auf die Wissenschaft des Arabers Abu 
Ma'schar ; und drittens wird uns dann klar, weshalb 
Wolfram so hervorhebt, dass nur das Christentum den Gral 
(Christus, der Messias war!) vollständig erfassen kann. 
Umso stärker möchten wir unsere Deutung unter-
streichen, weil P. 455, 2-8 gesagt wird : 
Kyôt der meister wís 
diz maere begunde suochen 
in latînschen buochen, 
5 wâ gewesen waere 
ein voie da zuo gebaere 
daz ez des grâles pflaege 
unt der kiusche sich bewaege. 
Augenscheinlich denkt Wolfram hier an die lateinische 
Übersetzung von Abu Ma'schars Werk, das Abraham be-
nutzte, obschon dieser u.E. eher das Werk im arabischen 
Urtext gelesen haben wird. 
Ob wir in dieser Frage jemals mehr Sicherheit gewinnen 
werden, ist nicht zu sagen, aber man kann dieser Deutung 
doch eine gewisse Wahrscheinlichkeit nicht absprechen. 
Nach diesen einleitenden Darlegungen erwartet man nun 
den direkten Beweis, dass Wolframs Parzival tatsächlich 
von Abrahams Megillat ha-Megalle beeinflusst wurde. 
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Denn obschon man die Identität Abraham-Kyôt wohl an-
nehmen will, bleibt es doch sehr unwahrscheinlich, dass ein 
Werk ohne Gralgeschichte, ohne Parzivalepisoden, ohne 
Arthurmotive, ja sogar ohne apokalyptische Figuren oder 
Vorstellungen irgendeine Wirkung ausgeübt hätte auf ein 
Gedicht, das gerade diese vier Vorstellungskreise so eng 
miteinander verwebt. Oder man muss doch wenigstens 
diesen Einfluss beschränken auf einige astronomischen 
Stellen und vielleicht ein paar Namen. 
Wie schon gesagt, die Brücke von dem einen Werke zu 
dem andern führt über die Apokalypse des hl. Johannes, 
denn diese hat, wie wir im ersten Teile unserer Arbeit dar-
legten, einen bestimmenden und gestaltenden Einfluss auf 
Wolframs Parzival gehabt. Die Verbindung nach dieser 
Seite mag gesichert heissen. Ob sie aber mit Abrahams 
Werke auch so fest ist? 
Von vornherein müssen wir zugeben, dass die materielle 
Übereinstimmung zwischen Megillat ha-Megalle und der 
Geheimen Offenbarung eine sehr, sehr geringe ist: man 
wird kaum ein paar Stellen finden, wo man mit gutem 
Willen etwas sachlich Gemeinschaftliches annehmen könnte. 
Aufbau, Personen, Bilder und Gedankengang sind in jeder 
Hinsicht grundverschieden. Worin stimmen sie dann über-
ein? 
In dem Ziel, dem Zweck, zu dem beide geschrieben 
wurden. 
Der Beweis für diese Auffassung ist nicht leicht zu er-
bringen. Es gilt ja nicht nur beide Werke mit Rücksicht 
auf ihre jeweilige „Tendenz" zu untersuchen, sondern auch 
in wie weit diese Tendenzen vielleicht Wolfram beeinflusst 
haben können, seinem Parzival einen apokalyptischen Ein-
schlag zu geben. Vielleicht kommen wir sogar zu einem 
Ergebnis, das uns ermöglicht, zu behaupten, auch Wolframs 
Parzival habe in seinem tiefsten Wesen etwas von dieser 
gemeinsamen „Tendenz". So könnten wir möglicherweise 
nicht nur von einer formellen Übereinstimmung zwischen 
Megillat ha-Megalle und der Geheimen Offenbarung 
sprechen, sondern in gewisser Hinsicht diese Übereinstim-
mung sogar noch in Wolframs Parzival entdecken. In wie-
fern das gelingen kann, beurteile man erst am Ende des 
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letzten Kapitels. Vorläufig beschäftigt uns nur die formelle 
Ähnlichkeit der zwei erstgenannten Werke. Unsere Beweis-
führung geht ganz und gar aus von den Zeitumständen, 
unter denen Abraham sein Werk abfasste. Im nächsten 
Kapitel werden diese noch weiter beleuchtet, um die Ver-
wendung der Apokalypse durch Wolfram zu erklären. 
Abrahams Werk steht nicht vereinzelt da : es ist aus 
dem Geist seiner Zeit geboren. Die messianische Erwartung 
war gerade im 12. Jahrh. (etwas weit genommen) sehr 
rege, und man kann ruhig sagen, dass sie eine besondere 
Erscheinung dieser Periode war. Wir führen daher neben 
Abraham bar Chija noch andere Zeugen an, die alle diesem 
Zeitraum angehören, und deren Namen mit ihren Lebens-
daten hier zuerst kurz genannt seien. 
1. Salomon ben Isaak, genannt Raschi ca. 1030-ca. 1105. 
2. Juda Halevi 1080-ca. 1142. 
3. Abenezra 1100-1167. 
4. Maimonides (oder Maimuni) 1135-1204. 
5. David Kimchi 1160-1235. 
Es waren das bekannte Gelehrte ihrer Zeit, was deutlich 
werden möge aus folgenden Stellen. Es wird nicht nötig 
sein, hier alles zu erwähnen, was uns einige Gewährsmänner 
über die damalige Messiaserwartung sagen, sodass aus 
dem reichhaltigen Stoff einige Beispiele gegeben seien. 
Wir ersehen aus Wilde 67 ), dass während der Kreuzzüge 
man besonders in Deutschland und Frankreich die Ankunft 
des Messias erwartete. 
Aus jener Zeit stammt auch eine merkwürdige Apoka-
lypse mit sehr exaltierten messianischen Erwartungen, 
wahrscheinlich von einem italienischen Juden gesammelt, 
genannt ,,das Buch von Zerubabel". 
In einer Zeit, in welcher durch die Kreuzzüge Palästina 
im Brennpunkt des Interesses stand, haben auch Raschi 
Abenezra und Kimchi sich wohl gefragt, wie es dem Lande 
ergehen sollte und ob das alte Volk wieder dahin zurück-
kehren sollte. Ihre Antwort lautete natürlich bejahend68). 
In Spanien erwachte eine jüdische Dichtkunst. Der be-
kannteste Dichter war Juda Halevi, dessen erste Gedichte 
grosse Lebenslust verraten, die aber später von einem weh-
214 
mutigen Verlangen nach Zion zeugen. In der Reihe der 
Gelehrten nimmt er eine wichtige Stelle ein6 9) . 
Guttmann70) spricht über Abrahams Werk Megillat ha-
Megalle und weist auf die Tendenz hin, die Abraham mit 
seinen Vorgängern gemein hat, nämlich seine Glaubens-
genossen durch die Enthüllung der Messiaszeit in ihren 
religiösen Überzeugungen zu stärken. Besonders weist er 
auf die vierte Pforte hin, die sich mit den auf die Erlösungs-
zeit bezüglichen Stellen des Buches Daniel beschäftigt71). 
„Indem Abraham bar Chija in der fünften Pforte zur 
Berechnung der Messiaszeit auf Grund der Lehren der 
Astrologie schreitet, glaubt er, sich zuvor wegen dieses 
Unternehmens rechtfertigen zu müssen"72). 
Man braucht nur ganz oberflächlich die Kommentare 
Raschis, Abenezras und Kimchis zu lesen, um sofort zu der 
Überzeugung zu gelangen, dass sie einen künftigen Heils-
staat erwarten, mit dem Messias als König73). Dieser 
Messias soll kommen am Ende der Verbannung. Das sagt 
Kimchi ausdrücklich. Die Frage ist nur, welche Verbannung 
gemeint ist. Und dann meinen unsere Kommentatoren 
zweifellos die dritte Verbannung, nämlich jene, in welcher 
sie im Mittelalter lebten74). Bei Joel 3, 1 sagt Kimchi z.B. 
dass der Herr die Gefangenschaft von Juda und von Jeru-
salem wenden wird in den Tagen des Messias, und bei 
Osee 2, 19, dass der Herr dreimal sagt: „Ich werde dich 
mir auf ewig verloben" mit Rücksicht auf die drei Ver-
bannungen, in denen Israel gelebt hat : die Verbannung in 
Aegypten, in Babylon und die, in welcher wir jetzt leben75). 
Am Ende der Zeiten wird auch der messianische Krieg 
da sein, aber die traditionellen Auffassungen darüber sind 
nicht alle gleich. Der Ursprung aller Traditionen ist aber 
immer Ezechiel Kap. 38-39. Die Namen Gog und Magog 
kommen in den rabbinischen Schriften so oft vor, dass keine 
bestimmten Zitate angeführt zu werden brauchen76). 
„Maimonides benutzte Abrahams Werke und lobte sein 
„Sefer ha-Ibbur". Wenn Maimonides von Autoren spricht, 
die das Kommen des Messias berechnen, meint er wahr-
scheinlich nicht Abraham bar Chija, sondern Ibn Tomart, 
der im 12. Jahrh. das Kommen des Messias etwa 200 Jahre 
früher ansetzte, als Abraham in Megillat ha-Megalle"77). 
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Maimonides, der die messianischen Erwartungen zu-
sammenfasst, sagt, dass der Messias dem Hause Davids 
entstammen wird, und dass er über die ganze Erde ein 
Reich des Friedens gründen wird. Maimonides' ver-
geistigte Auffassung fand viel Widerspruch. Doch ist er 
die Autorität geworden. Er kennt einen persönlichen 
Messias und auch die nationale Wiederherstellung Israels 
in Palestina. Die traditionsgetreuen Juden folgten ihm 
darin78 ). 
Von den dreizehn Glaubenslehren, die Maimonides auf-
stellt, ist die zwölfte der Glaube „an die einstige Erschei-
nung des Messias ; derjenige aber, der eine derselben 
leugne, sei als Ketzer zu betrachten"79). 
Um 1172 drohte in Nordafrika und Südspanien die 
Gefahr, „dass die gedankenlose Menge von dem 
Judentume ganz abfallen würde Dazu kam noch, dass 
gerade zur selben Zeit in Jemen ein Schwärmer auftrat, 
der sich als messianischer Vorläufer ankündigte, die ein-
getretenen Leiden als Vorzeichen des bald zu erwartenden 
messianischen Reiches angesehen wissen wollte und die 
Juden aufforderte, sich bereit zu halten"8 0). 
Maimonides nennt es sündhaft, die messianische Zeit 
auf Grund der Astrologie zu berechnen, und rechtfertigt 
seine Rüge durch einen Hinweis auf das Unheil, das 
vier Pseudo-Messiasse oder Messiasverkünder gestiftet 
haben8 1) . 
„Merkwürdig ist aber, dass, obwohl Maimoni messia-
nische Berechnungen so hart verdammte, er sich doch nicht 
enthalten konnte, in demselben Sendschreiben mitzuteilen, 
dass nach einer in seiner Familie fortgepflanzten Über-
lieferung die Prophétie, als Vorläuferin des Messias im 
Jahre 1216 wieder ausbrechen werde"8 2) . 
Die angeführten Aussagen machen es uns ohne weiteren 
Kommentar erklärlich, warum der Messiasgedanke in 
jüdischen Kreisen während des 12. Jahrh. viel lebendiger 
war. Die grossen Denker beschäftigten sich alle mit diesem 
Problem, und ihre Werke waren weit bekannt. Sogar der 
sehr berühmte und angesehene Maimonides musste nolens 
volens die Streitfrage besprechen. Obgleich er astrologische 
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Deutungen für die Ankunft des Erlösers ablehnen wollte, 
behielt er doch einen Rest dieses Zeitgeistes in sich. Und 
wenn er abstrahieren will von derartigen ihm verdächtigen 
Weissagungen, gibt er umfassende Erörterungen von einem 
Sprosse aus dem Hause Davids, der einmal in Palästina 
ein messianisches Friedensreich gründen werde8 3) . 
Aus dieser israelitischen Gedankenwelt des 12. Jahrh. 
geht nun auch Abrahams Megillat ha-Megalle hervor, das 
mit Recht, wie wir oben schon erwähnten, eine eschatolo-
gische Schrift genannt werden darf : sie handelt von den 
letzten Dingen, wenn auch nicht ganz im christlichen Sinne. 
Das ihr zugrunde liegende Fundament ist das Buch Daniel. 
Wir reden nicht über die Richtigkeit der Abrahamschen 
Auffassung, wir stellen bloss fest, dass Abraham Daniel so 
erklärte. 
Übrigens war das nichts Neues. Denn das Mittelalter 
kannte schon länger die Verkuppelung Apokalypse-Buch 
Daniel. Merkwürdigerweise liefert uns gerade Abrahams 
„Vaterland" Spanien ein gutes Beispiel für die innige Ver-
bindung dieser beiden Werke. Wilhelm Neuss 84 ) hat näm-
lich durch seine Behandlung des „Problems der Beatus 
Handschriften" helles Licht geworfen auf den Apokalypse-
Kommentar des Beatus von Liébana, ein Werk aus dem 
letzten Drittel des 8. Jahrh. Diese Handschrift bildet die 
Wurzel für einen ganzen Stammbaum von Handschriften, 
von denen wir aus der Zeit vom zehnten bis zum drei-
zehnten Jahrhundert noch vierundzwanziq mehr oder 
weniger vollständige Manuscripte besitzen85). Der kunst-
und kulturhistorische Wert dieses illustrierten Kommentars, 
wie wichtig auch an sich, interessiert uns weniger; aber er 
beweist, dass das Buch Daniel und die Apokalypse des 
Hl. Johannes von einem ihnen gemeinsamen Aspekt aus be-
trachtet werden können. Denn die meisten Manuscripte 
enthalten sowohl den Apokalypse- wie den Daniel-Kom-
mentar 8e ). 
Das Buch Daniel ist für Abraham das prophetische 
Zeichen der Erlösung und die religiöse Begründung einer 
Hoffnung, deren erhaltende Kraft eben damals so nötig 
war. Zum grössten Teil baut er hier auf eine Schrift, die 
den bedrückten Brüdern im Glauben eine feste Stütze sein 
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soll im Elend der Zeit. Er gibt darin Antwort auf die 
brennende Frage nach dem Zeitpunkt der messianischen 
Erscheinung und verspricht der heissen Sehnsucht nach dem 
Erwarteten eine baldige Erfüllung : „Als die Tendenz seiner 
Schrift bezeichnet Abraham bar Chija ausdrücklich das 
ihm wie seinen Vorgängern gemeinsame Streben, seine 
Glaubensgenossen durch die Enthüllung der Messiaszeit 
in ihren religiösen Überzeugungen zu stärken"8 7). 
Ein ähnlicher Gedanke schwebte dem Evangelisten vor, 
als er seine Visionen niederschrieb. 
Die Apokalypse des Hl. Johannes ist eine eschatologische 
Schrift, die gipfelt in der Wiedererscheinung Christi, in 
dessen völligem Sieg über seine Feinde und in dem völligen 
Besitz der ewigen Glückseligkeit im himmlischen Jerusalem. 
Als die grösste Hoffnung aller Zeiten und als die end-
gültige Erlösung aus allen Leiden hielt Johannes den 
Christen dieses herrliche Bild vor Augen. 
„C'est donc lorsque l'approche d'une tempête effroyable 
pesait déjà sur les consciences, quand de sinistres pressen-
timents pouvaient abbattre le courage des jeunes Eglises. 
qui ne voyaient pas le Christ venir à leur secour, qu'un 
prophète nommé Jean fit retenir sa prophétie, son Apo-
calypse, comme le son des trompettes qui devait appeler le 
salut des profondeurs de l'Autre Monde L'inspiré veut 
. . . . fortifier les volontés, armer les chrétiens d'une con-
fiance inébranlable dans la toute puissance du Sauveur 
qu'ils attendent L'Apocalypse promet une victoire 
absolue à tous ceux qui tiendront ferme"88). 
„Enfin le livre s'achève dans la perspective radieuse de 
la Jérusalem céleste, de la cité de paix et de gloire, où il 
n'y aura plus un jour ni douleurs, ni larmes, ni combats"89). 
In schweren Zeiten also, als die Christenheit von Ver-
folgungen heimgesucht, sich nach Trost umsah, schrieb der 
Apostel ermunternd von dem endgültigen Sieg des all-
mächtigen Erlösers. 
Der Inhalt bot aber nicht nur den Zeitgenossen Stärkung 
im Glauben. Er gab auch den kommenden Geschlechtem 
Ausblick in die hoffnungsreiche Feme. 
„Les plus anciens auteurs ecclésiastiques qui ont donné 
des explications sur l'Apocalypse avaient gardé très net le 
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sentiment que ce livre dévoilait les secrets des derniers 
temps"90), d.h. schon in den frühesten Zeiten der Kirchen-
geschichte hat man dieses Buch aufgefasst als eine Schrift, 
die berichten sollte vom Ende der Zeiten. 
Wenn Wolfram sich auf Kyôt beruft, darf man seine 
Worte nicht allzu buchstäblich nehmen. Denn wenn es auch 
feststeht, dass Kyôt als Person wirklich gelebt hat und 
niemand anders sein kann als Abraham bar Chija, so ist es 
genau so sicher, dass Kyôt kein Parzival- oder Gralgedicht 
geschrieben hat. Wir müssen uns den Sachverhalt wohl so 
denken, dass Wolfram mit seinen Ausdrücken wie „ich 
sage iu als Kyôt las" u.a. nur angeben wollte, dass er sein 
Gedicht durch Abrahams eschatologische Schrift direkt oder 
indirekt hat beeinflussen lassen. Die Möglichkeit dazu lag 
in der Zweckähnlichkeit der Schrift Megillat ha-Megalle 
und der Apokalypse. Letztere hat Wolfram reichlich benutzt 
und fest in seine grosse Dichtung hinein verwoben. Das ge-
schah, wie er angibt, unter einer Inspiration des Abraham-
schen Werkes. Abraham ist kein unmittelbarer Gewährs-
mann für das So-sein seines Parzival-Gralepos sondern 
mehr ein mittelbarer. 
Damit ist aber die Erklärung nicht erledigt. Der allge-
meine Charakter des Gralmotivs will hier ebenfalls einbe-
zogen sein und drängt zur Beantwortung einer weiteren 
Frage. 
Es muss nämlich auffallen, wie der tiefste Grund in 
Megillat ha-Megalle das Heimweh nach dem Messias, die 
Sehnsucht nach einer Erlösung, das Streben nach dem 
Reiche des Friedens, in dem der König die Erfüllung aller 
Wünsche sein wird, so ganz derselbe ist, wie wir ihn in 
der Gralsuche erkennen. Denn wenn auch in Wolframs 
Parzival — wir schweigen von anderen Gralgedichten — 
dem Rittertum ein grosses Gewicht beigelegt wird, wenn 
auch Abenteuer eine grosse Rolle spielen und sowohl der 
Arthurkreis wie auch der Held Parzival das Ihrige in dieser 
Hinsicht bieten, so strebt doch alles dem Graie zu. Die 
Gralsuche ist der bindende Faktor, und das endgültige 
Auffinden des Grales mit der darauf folgenden Erwählung 
Parzivals zum Gralkönig ist letzten Endes das Leitmotiv 
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und Hauptthema der ganzen Dichtung ; die Besitzergreifung 
des Gralreiches durch Parzival ist Ziel und Zweck der 
Wol f ramschen Dichtung. 
Die Apokalypse des Hl. Johannes, Abrahams Buch von 
der messianischen Erwartung und der Parzival des mittel-
alterlichen Dichters berühren sich in der Idee: nach vielen 
Drangsalen und Schwierigkeiten wird der strebende und 
ausharrende Gottsucher zum höchsten Glück gelangen. 
Das ist wohl kein Zufall. Nur fragt es sich, wo wurden 
zum ersten Male die Verbindungen zwischen den drei 
Stoffgebieten hergestellt. Wenn man sich erinnert, dass die 
nicht-Wolframschen Gralwerke in ihrer Gesamtheit auch 
schon auf die Apokalypse hinweisen, möchte man erfahren, 
in wiefern nun jeder einzelne Graldichter bewusst an die 
Apokalypse gedacht hat. Muss man sagen, dass die Gral-
sage ausschliesslich nur poetische Apokalypseverwertung 
ist? Kann man dann z.B. bei Chrestien von einem miss-
lungenen Versuch sprechen ? Hat Wolfram über Chrestien 
hinweg selbst alles neu gestalten wollen? Hat der erste 
Graldichter, zeitlich genommen, gehandelt unter Einfluss 
des Abrahamschen Werkes, um dem jüdischen Messias-
glauben die katholische Auffassung in poetischer Form 
gegenüberzustellen ? 
Die Antwort auf diese Fragen wird vorläufig aufgescho-
ben, bis wir auch die übrigen Gestaltungen des Gralmotivs 
unter apokalyptischem Lichte untersucht haben. Eins kön-
nen wir noch versprechen für das nächste Kapitel: Wolf-
ram deutete die Apokalypse in so grossem Umfange aus, 




VON DER VERBREITUNG DER APOKALYPSE 
* 
Es wäre unser Syllogismus, in welchem wir Wolframs 
Abhängigkeit von der Geheimen Offenbarung beweisen 
wollten, nicht ganz „in forma", wenn wir nicht deutlich 
machen würden, dass der Dichter dieses reichhaltige Werk 
auch wenigstens gekannt haben kann und gekannt hat. Wir 
sind uns bewusst, dass hiermit eigentlich nur noch eine 
Formalität erfüllt wird, denn nach dem Hinweis auf die 
zahlreichen Anknüpfungspunkte, kann man redlicherweise 
kaum mehr an eine Beeinflussung durch die Johanneische 
Schrift zweifeln. Wollten wir verfahren wie Rudolf 
Palgen1), der als Grundlage seiner Graldeutung in alche-
mistischem Sinne hauptsächlich operiert mit dem Vor-
handensein solcher Schriften, wie z.B. „Theatrum chemi-
cum"2) , ohne nur im geringsten den W e g anzudeuten, auf 
welchem dieses oder ein derartiges Werk zu Kyôt oder 
Wolfram gekommen sein könnte, so bliebe dieses Kapitel 
besser ungeschrieben. Die von uns aufgezeigten Zusammen-
hänge sind viel zahlreicher, viel deutlicher und viel umfassen-
der, weitreichender. Obgleich wir deshalb allein schon für un-
sere Behauptung eine weit grössere Zuverlässigkeit bean-
spruchen dürften als Palgen für seine Auseinandersetzung, 
so erachten wir es dennoch für notwendig, etwas über die 
Verbreitung der Apokalypse zu sagen, nicht so sehr zur 
Erweiterung unserer Argumentation, sondern weil wir hier 
schon die Richtung andeuten und das Fundament legen 
können für eventuelle weitere Untersuchungen. 
Das christliche Volk hat die Apokalypse zu allen Zeiten 
gekannt; dies kann uns z.B. die Geschichte der Predigt be-
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weisen. Wir geben in unserer Abhandlung dafür nur die 
grossen Linien an, da eine auch noch so dürftige Übersicht 
über die Geschichte der Apokalypse die Schranken unserer 
literarischen Arbeit sprengen müsste. 
Das Kirchenjahr mit seiner wechselnden Liturgie weist 
uns oft in der Epistel der Tagesmesse auf Abschnitte der 
Geheimen Offenbarung, und so können wir auch eine Reihe 
von Predigten und Homilien aufweisen, die durch diese 
Episteln inspiriert worden sind. 
Die Messe der Kirchweihe, regelmässig jedes Jahr zu-
rückkehrend, kennt ihre „Lectio libri Apocalypsis beati 
Joannis Apostoli", die so feierlich anhebt: „In diebus illis: 
Vidi sanctam civitatem Jerusalem novam...", Арок. XXI, 
2-5. Sie hat schon in den frühesten Zeiten manch schöne 
Predigt angeregt, und so hielten S. Ambrosius (M.L. XVII, 
936), S. Augustinus (M.L. XXXV, 2450), Primasius 
(M.L. LXVIII, 921 ), Beda Venerabilis (M.L. XCIII, 194), 
Rabanus Maurus (M.L. CX, 73), Walafridus Strabo (M.L. 
CXIV, 746), Haymo (M.L. CXVII, 1192) und Richard 
a S. Victore (M.L. CXCVI. 860) ihre „Sermones ad Epi-
stolam" in Dedicatione Ecclesiae. Von Haymo ist (M.L. 
CXVIII, 813 ff.) auch eine „Homilía in Арок. XXI in 
Die dedicationis templi" bekannt. 
Für den 14. August „In Vigilia Assumptionis B. Mariae" 
haben wir Predigten über Арок. XI, 9 und XII, 1 in denen 
das „Weib bekleidet mit der Sonne und den Mond unter 
ihren Füssen" als Thema benutzt worden ist von S. Am-
brosius (M.L. XVII, 874), S. Augustinus (M.L. XXXV, 
2435), Primasius (M.L. LXVIII, 871), Walafridus Strabo 
(M.L. CXIV, 731), Haymo (M.L. CXVII, 1079) und be-
sonders von S. Bernardus (M.L. CLXXX, 429-438). 
Am Festtage des H. Erzengels Michael, 29. Sept. ent-
hält die Epistel den Anfang der Geheimen Offenbarung : 
Арок. I, 1-5, und wir haben hierzu wieder Predigten von 
S. Ambrosius (M.L. XVII, 765), S. Augustinus (M.L. 
XXXV, 2417), Primasius (M.L. LXVIII, 795), Beda 
Venerabilis (M.L. XCIII, 133), Alcuinus (M.L. C, 1089), 
Rabanus Maurus (M.L. CX, 58, 60), Walafridus Strabo 
(M.L. CXIV, 710), Haymo (M.L. CXVII, 939) und 
Richard a S. Victore (M.L. CXCVI, 686). 
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Der 1. November, in Festivitate omnium Sanctorum, er-
zählt uns von den Auserwählten, die das Zeichen Gottes 
auf der Stim tragen : „centum quadraginta quattuor millia 
signati", und S. Ambrosius (M.L. XVII, 842), S. Augusti-
nus (M.L. XXXV, 1427), Primasius (M.L. LXVIII, 841), 
Venerabilis Beda (M.L. XCIII, 149), Alcuinus (M.L. C, 
1129), Walafridus Strabo (M.L. CXIV, 723), Haymo 
(M.L. CXVII, 1034) und Richard a S. Victore (M.L. 
CXCVI, 766) hielten ihre Predigt im Anschluss an Арок. 
VII, 2-12. Veranlasst durch dieselbe Epistel ist eine „Ho­
milía Venerabilis Godefridi, Weingarttensis primum, dein 
Admontensis Archimandritae" entstanden (M.L. CLXXIV, 
1043-1047), sowie eine Homilie von Radulfus Ardens (M.L. 
CLV, 1470-1475). 
Die HH. Unschuldigen Kinder haben auch ihre apoka-
lyptische Epistel, nämlich Арок. XIV, 1-5; und wiederum 
haben wir Predigten dazu von S. Ambrosius (M.L. XVII, 
888), S.Augustinus (M.L.XXXV, 2437), Primasius (M.L. 
LXVIII. 886), Cassiodorus (M.L. LXX, 1412), Venerabi­
lis Beda (M.L. XCIII, 172). Smaragdus (M.L. СП, 48). 
Walafridus Strabo (M.L. CXIV, 734), Haymo (M.L. 
CXVII, 1104) und Richard a S. Victore (M.L. CXCVI, 
809). 
Schliesslich finden sich noch einzelne Predigten mit einem 
apokalyptischen Thema, wie z.B. vom Hl. Bernardus: „In 
Die Sancto Paschae, De Septem signaculis, quae solvit 
Agnus" (vgl. Арок. V und VI, M.L. CLXXXIII, 273-284 
und 680); von Guerricus Abbas Ignaciensis, einem Schüler 
des Hl. Bernardus : ,,De Resurrectione Sermo II und IH", 
die beide Арок. XX, 6 behandeln : „Selig und heilig ist, wer 
an der ersten Auferstehung teil hat. Über sie hat der zweite 
Tod nicht Gewalt, sondern sie werden Priester Gottes und 
Christi sein und mit ihm die tausend Jahre herrschen" 
(M.L. CLXXXV. 144-152). Eine Homilie vom obenge-
nannten Godefridus Venerabilis „In Festum S. Martini et 
Udalrici Epp." über Арок. XI (M.L. CLXXIV, 1047-
1049) und eine von Radulphus Ardens „De Apostolis. 
Sermo de Apokalypsi" (Cap. V) (M.L. CLV, 1513-1517). 
Von demselben ist noch ein anderer „Sermo de Apocalypsi 
Cap. XII), In Festo Angelorum" (M.L. CLV, 1456-1459) 
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bekannt. 
Es sei hier bemerkt, dass bis jetzt nur lateinische Pre­
digten zitiert wurden und noch keine einzige in der Landes­
sprache. Es ist aber schon deshalb von Belang, eine Einsicht 
in die Verwendung der Арок, für die lateinische Predigt 
zu gewinnen, weil in der Periode 600-1200 diese Predigt 
der grossen Vorgänger für die Missionare und Glaubens-
boten in Deutschland Form und Inhalt der Predigten be-
stimmten. ,,Zwei Merkmale sind es, welche die erste Periode 
charakterisieren : der unselbständige Inhalt und die unorga-
nische Form. In Beziehung auf jenen wiederholten die 
Prediger meistens nur, was sie in den ihnen zugänglichen 
lateinischen Vätern für ihren Zweck Passendes vorfanden ; 
und ihre Tätigkeit bestand insofern hauptsächlich aus einer 
abkürzenden Übersetzung und Bearbeitung oder wenigstens 
teilweisen Benutzung und Nachahmung patristischer Homi-
lien und Sermone"3). Cruel bespricht a.a.O. S. 27 nochmals 
„die weitgehende Benutzung patristischer Quellen, die man 
einem Manne wie Bonifacius nicht zutrauen möchte. . . . 
Solche Aneignung fremden literarischen Eigentums (war) 
nicht bloss allgemeine Sitte jener Jahrhunderte, sondern der 
grösste Gelehrte und Schriftsteller seiner Zeit, Hrabanus 
Maurus (hat) dieselbe gleichfalls und in noch weiterem 
Umfange geübt." 
Gewiss sind diese Äusserungen über den Gebrauch la-
teinischer Vorlagen keine durchschlaggebenden Beweise 
für eine weite Verbreitung der Apokalypse in Deutschland. 
Aber wenn die lateinische Predigt mustergültig war im all-
gemeinen, wird man doch kaum Halt gemacht haben vor 
einer lateinischen apokalyptischen Predigt: und weil diese 
Art reichlich vertreten war, wird auch diese ihren Einfluss 
ausgeübt haben. 
Aus Cruel können wir weiter nicht viel für unsere Beweis-
führung entnehmen, weil er nicht regelmässig die für die 
Predigt gebrauchten Texte angibt. Eine wichtige Bemerkung 
bringt er über Leichenreden4). Er führt ein mustergültiges 
Beispiel an von Honorius Augustodunensis, das auch sonst 
in Handschriften einzeln vorkommt und deshalb wohl öfters 
gebraucht wurde. Dieses Muster einer Leichenrede, auch 
von Linsenmayer6) ausdrücklich hervorgehoben, hat den 
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Text : Selig sind die Toten, die im Herrn sterben (Арок. 
XIV, 13), wie er auch vorkommt in der Epistel der Toten­
messe. 
Mögen die Namen der Prediger einen guten Klang 
haben, mag ihr Einfluss fürs Mittelalter gross gewesen 
sein — man denke an Augustinus oder Bemardus — mag 
sogar der „Praeceptor Germaniae" unter ihnen genannt 
sein, dennoch berechtigt uns die Geschichte der Predigt in 
dieser Form nicht zu der einwandfreien Schlussfolgerung, 
dass die Apokalypse deshalb allgemein verbreitet gewesen 
sei, obgleich wir die angestellten Betrachtungen in ihrem 
Wer t nicht unterschätzen wollen. 
Mehr Beweiskraft für unsere Annahme besitzt für uns die 
vor-Wol f ramsche Literatur. Piper6) bespricht in der „Deut-
schen National-Literatur" das Gedicht von H i m m e l u n d 
H ö l l e , und sagt dabei wörtlich: 
„Das Denkmal . . . . ist in Bamberg um 1060 im ost-
fränkischen Dialekte gedichtet in Versen von vier He-
bungen, b e s o n d e r s in A n l e h n u n g a n G e d a n k e n 
d e r A p o k a l y p s e " 7 ) . 
Dasselbe bezeugt in ausführlicherer Weise Vogt 8 ) , der 
aus der mhd. Frühzeit (um 1050 bis um 1180), also vor 
Wolfram, „eine Schilderung von H i m m e l u n d H ö l l e 
nennt, welche das glanzvolle Bild des himmlischen Jeru-
salem nach der Apokalypse mit seiner mystischen Ausdeu-
tung harmonisch verbindet. W a s die himmlische Stadt an 
sinnlich wahrnehmbaren Eindrücken bietet, das Licht, das 
sie ohne Sonne und Mond durchflutet, der Glanz ihrer edel-
steingeschmückten Mauern und Pforten, ihrer goldstrahlen-
den Strassen, der Duft, der sie durchweht, der Frohgesang 
der Engel, das ist alles nur Symbol und Ausstrahlung des 
inneren Glückes der seligen Gottesfreunde " 
Ein zweites Denkmal ist für uns wichtig, der Gleimker 
Antichrist, ein ostfränkisches Literaturwerk aus dem 
zwölften Jahrhundert. Piper9) hebt hervor die „Beschrei-
bung des Antichrist nach der Apokalypse. Das aus dem 
Meere steigende Tier mit sieben Häuptern und zehn 
Hörnern ist er." 
Drittens denken wir an den Priester Arnold, der in 
Oesterreich lebte und der in der ersten Hälfte des zwölften 
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Jahrhunderts gedichtet haben soll10). Sein Gedicht von der 
Siebenzahl zum Lobe des Hl. Geistes e n t h ä l t e i n S t ü c k 
A p o k a l y p s e 1 1 ) , und sein Gedicht „Das himmlische Jeru-
salem" hält sich an K a p . XXI d e r s e l b e n A p o k a -
l y p s e und an Marbodius „de lapidibus"12 ). 
Viertens verdanken wir der Frau Ava ein bestimmtes 
Zeugnis. „Was die Quellen betrifft, welche der Dichterin 
vorlagen, so hat sie sich selbstverständlich besonders an das 
Neue Testament gehalten A u s d e r O f f e n b a r u n g 
J о h a η η i s ist der Vergleich der vier Evangelisten mit den 
vier Tieren genommen" 1 3 ). 
Und schliesslich entdecken wir den Einfluss der Apoka­
lypse schon im „Muspilli". Piper 1 4 ) meint: „Vielfach hat 
man in dem mittelsten Stücke „Daz hört ich rahhôn" usw. 
der Erzählung vom Kampfe des Elias mit dem Antichrist, 
eine Umdichtung eines heidnischen Gedichtes von den 
Kämpfen beim Weltuntergange finden wollen; mit Unrecht, 
wie Zamcke gemeint hat. Wir haben hier vielmehr eine in 
allen einzelnen Punkten historisch belegte Lehre, welche 
anknüpft an Offenbarung Joh. II, 3, wo von zweien Zeugen 
(Enoch und Elias) die Rede ist, die mit dem Antichrist 
kämpfen." 
Mehr als die Predigt beweist also die Dichtung auf deut-
schem Sprachgebiet die Verbreitung der Apokalypse, und 
es darf schon jetzt der Schluss mit mehr Bestimmtheit ge-
zogen werden, dass die Apokalypse vor Wolfram in den 
dafür inbetracht kommenden Kreisen allgemein bekannt ge-
wesen sein muss. Wir wollen jedoch noch eine dritte Gruppe 
von Beweisen anführen, bevor die reife Frucht der klaren 
Einsicht gepflückt werden kann. 
Auf einer kurzen Betrachtung der Apokalypsekommen-
tare in ihrer geschichtlichen Reihenfolge bauen wir unser 
Hauptargument auf. Wir vernachlässigen dabei die Werke 
der griechischen oder syrischen Kirche15) und widmen 
unsere Aufmerksamkeit ausschliesslich den lateinischen 
Büchern auf diesem Gebiete. Wie reich dabei die Ernte 
noch sein wird, geht hervor aus Alios Einleitung, der 
S. CCLII ff. vor dem XIII. Jh. 58 Handschriften der Apo-
kalypse kennt und 18 Texte, die sich in den Kommentaren 
finden. Rechnet man dazu noch rund 30 Manuskripte von 
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Übersetzungen vor dem XIII. Jh. (Vgl. Allo S. CCLVIII 
ff.), dann sind aus vor-Wol f ramscher Zeit schon rund 
100 Handschriften des apokalyptischen Textes bis auf un-
sere Zeit bewahrt worden. Und wieviel wird verloren ge-
gangen sein. 
Es seien ferner auch die Kommentare genannt, die sich bei 
Migne finden, und zwar nur solche, die als Einzelwerke von 
den Verfassern gegeben werden. „Commentarla de Sacris 
Scripturis" im allgemeinen wie Migne P.L. 219 ( = Indices 
Bd. II) Sp. 101 f. diese nennt, kommen also für uns nicht 
unmittelbar inbetracht, obgleich auch in ihnen die Apoka-
lypsekommentare enthalten sind. Wir nennen : 
1. Sancii Victorini (f 397) episcopi Petavionensis et 
Martyris Scholia in Apocalypsin Beati Joannis (M.L. V, 
317-344). 
2. Ad opera S. Ambrosii (f 397) appendix: Expositio-
nes super septem visiones Libri Apocalypsis (M.L. XVII, 
765-970). 
3. S. Augustini, De Civitate Dei, Liber 20 : 
Cap. VII :
 (,De duabus resurrectionibus et de mille annis 
quid in Apocalypsi Joannis scriptum sit, et quid de eis ratio-
nabiliter sentiatur". 
Cap. VIII : ,,De alligatione et solutione diaboli". 
Cap. XI : „De Gog et Magog . . . . " (M.L. XLI, 666-683). 
Wie oft übrigens Augustinus in seinen Traktaten usw. 
die Apokalypse zitiert, ersieht man z.B. aus der übersicht-
lichen Darstellung bei Vogels1 6). 
4. Primasii Adrumetani Episcopi (rund 550) Commen-
tariorum super Apocalypsim B. Joannis Libri Quinqué (M.L. 
LXVIII, 793-936). 
5. M. Aurelii Cassiodori Complexiones in Apocalypsin 
(M.L. LXX. 1405-1418). 
6. Appendix ad S. Gregorii Opera omnia. S. Paterii Ex-
positie Veteris ас Novi Testamenti, Liber Septimus. De 
Testimoniis in Apocalypsin S. Joannis Apostoli. (M.L. 
LXXIX, 1107-1122). 
7. Alulfi Expositio super Apocalypsim B. Joannis Apo­
stoli. (M.L. LXXIX, 1397-1424). 
8. S. Isidori Hispalensis Episcopi In Libris Veteris ас 
Novi Testamenti prooemia. (M.L. LXXXIII, 178 ff.). De 
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Apocalypsi. 
9. Bedae Venerabilis ( ± 673-735 ) Opera Omnia Pars II, 
Explanatio Apocalypsis (M.L. XCIII, 129-206). Cf. etiam 
Epigramma de Beato Joanne et eius Apocalypsi (M.L. 
XCIV. 655) et Epistola XII (M.L. XCIV, 694-697). 
10. Beati Alcuini Commentariorum in Apocalypsim Libri 
Quinqué. (M.L. С. 1085-1164). 
11. Smaragdi Abbatis Collectiones in Epístolas et Evan-
gelia. Lectio Libri Apocalypsis Beati Joannis Apostoli 
Cap. IV (M.L. СИ. 331-339). 
12. Beati Rabani Mauri Fuldensis Abbatis et Moguntini 
Archiepiscopi Allegoriae in universam sacram scripturam. 
(M.L. CXII, 849-1088). 
13. Walafridi Strabi Fuldensis Monachi Glossa ordi­
naria Apocalypsis В. Joannis (M.L. CXIV, 709-752). 
14. Haymonis Halberstatensis Episcopi Expositionis in 
Apocalypsin B. Joannis Libri septem. (M.L. CXVII, 973-
1220). 
Zu der umstrittenen Figur Haymos bemerkt Kamiah 1 7 ) : 
„Hier (in Auxerre), in der vielleicht bedeutendsten Schule 
spätkarolingischer Gelehrsamkeit, sind jene Kommentare 
entstanden, die unter dem Namen „Haimo" eine ganz er-
staunliche Wirkung auf das hohe und späte Mittelalter 
geübt haben. Ihr fleissiger Urheber — mag er nun Heirics 
Lehrer Haimo oder Heirics berühmter Schüler Remigius ge-
wesen sein — hat auch über die Арок, geschrieben." 
15. Anselmi Laudunensis Enarrationes in Apocalypsin 
(M.L. CLXII. 1499-1586). 
16. S. Brunonis Astensis Episcopi Signiensis Expositio 
in Apocalypsin. (M.L. CLXV, 603-736). 
17. R. D. D. Ruperti Abbatis Tuitiensis in Apocalypsim 
Joannis Apostoli Commentarla. (M.L. CLXIX, 825-1214). 
Kamiah 1 8 ) hat für Ruperts Werk viel Lob : er spricht von 
dessen neuer Erklärungsmethode. „Denn er ist seit der Zeit 
des Tychonius in der Tat der erste, der sich in bedeutsamen 
Stücken, jeden einzelnen Fall überlegend, der Tradition 
entgegenstellt." Auch in dem Werke „De victoria Verbi 
Dei" unterliegt Rupert apokalyptischen Einflüssen : „Er hat 
hier noch einmal das „certamen vetus" zwischen Gott und 
Satan in grosser Überschau dargestellt. Das Buch ist wieder 
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voll von den Kampfbildem der Apokalypse" 1 9). 
Rupert nimmt einen ganz eigenen Platz ein : „In der 
Reihe der Арок. Kommentare des 12. Jahrhunderts ist 
Ruperts Werk das eigentümlichste der am besten taugt 
zum Lesen. . . . Und es ist kein Zweifel, dass er oft gelesen 
wurde"2 0) . 
18. Richardi S. Victoris In Apocalypsim Joannis Libri 
Septem. (M.L. CXCVI, 683-888). 
19. S. Martini Legionensis Presbyteri Expositio Libri 
Apocalypsis. (M.L. CCIX, 299-420). 
Bevor wir unsere Übersicht beschliessen, sehen wir uns 
gezwungen zu gestehen, wie unzureichend unsere schema-
tische Darstellung ist, denn sie vermag doch nur ein 
schwaches Bild von der Wirklichkeit zu geben. Auch 
Allo 21 ) scheut sich nicht zu sagen : 
„Pas un livre au monde n'a été plus commenté que l'Apo-
calypse, mais en des sens si divers qu'on ne peut, sans faire 
une certaine provision de courage, se mettre à tracer l'histo-
rique des interprétations." „Une vie d'homme ne suffirait 
pas à lire tous les commentaires de l'Apocalypse; mais les 
trois quarts ne valent pas la peine qu'on les lise"22). 
Und jetzt greifen wir noch einmal auf das im vorigen 
Kapitel Gesagte zurück. Da sprachen wir nämlich von einer 
chiliastischen Tendenz bei den Juden, die besonders im 
12. Jahrhundert der Frage von der Erfüllung der Zeiten 
ein reges Interesse entgegenbrachten. 
Parallel damit verläuft auf christlicher Seite eine ge-
steigerte Verarbeitung und Durchführung des Gedanken-
gutes der Apokalypse des hl. Johannes. Man muss hier die 
Anfangsgrenze etwas früher legen vielleicht als gerade 
1100, aber dann gilt im vollen Sinne Boussets23) W o r t : 
„Es beginnt die eigentliche phantastische, apokalyptische 
Auslegung. Dieser Wandel hängt eng zusammen mit einem 
stärkeren Anschwellen der apokalyptisch-eschatologischen 
Stimmung in der späteren abendländischen Kirche. Als all-
mählich die tausend ersten Jahre der Kirche abliefen, da 
richtete sich auch der Blick der Christenheit mehr und mehr 
auf das Ende. Im X. und XI. Jahrhundert wird diese Stim-
mung eine herrschende, man wartete allgemein auf das 
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Reich des Antichrist". 
Auch Kamiah24) hat dieses merkwürdige Aufleben der 
Aufmerksamkeit für die Apokalypse erkannt: 
„Die Арок, ist sogleich um die Wende zum 12. Jahr­
hundert mit Aufmerksamkeit wiederum ausgelegt worden. 
Hier wird nicht mehr nur gesammelt, hier wird auch noch 
nicht auf Wandel und Protest gesonnen, hier tritt die legi­
tim-mittelalterliche Bedeutsamkeit der Арок, unverstellt zu 
Tage. 
„Die Erforschung der Арок. Exegese wirft einmal ein 
schmales Licht in die Dunkelheit jener ältesten Zeiten exe-
getisch-theologischer Hochschularbeit. Es ist gewiss, dass 
die Schule von Laon die Bibelstudien damals mächtig ge-
fördert hat. Die weitere Арок. Erklärung des 12. Jahr-
hunderts war hier auf ein neues Fundament gestellt"25). 
Wir erinnern nur beiläufig an Kamlahs Bemerkung über 
Rupert von Deutz, (s. S. 228), und gelangen dann mit ihm 
zum Ergebnis: 
„Es ist unmöglich in dieser Arbeit sämtliche Apoka-
lypsenkommentare zu erfassen, die das 12. Jahrhundert her-
vorgebracht ha t" 2 6 ) . 
Diese Strömung auf katholischer Seite läuft neben dem 
Chiliasmus der Juden in derselben Zeit. In wieweit sie ein-
ander stärkten oder beeinflussten, braucht von uns nicht 
untersucht zu werden. Aber wenn wir dann die Dichtkunst 
dieser Periode auch mit apokalyptischen Ideen durchsetzt 
finden, geht man wohl nicht zu weit, wenn man das 12. Jahr-
hundert als das apokalyptisch gefärbte bezeichnet. Der An-
fang jenes Jahrhunderts bringt einen Umschwung in der 
Deutung der Apokalypse, der Verlauf spricht fortwährend 
vom Antichrist, vom Messias und vom neuen himmlischen 
oder irdischen Jerusalem, und das Ende wird gekrönt von 
der Tätigkeit eines Joachim von Fiore und dessen Gefolg-
schaft. Kamiah, Bousset und Allo räumen diesem Manne 
eine bedeutende Stelle in ihren Werken ein und einstimmig 
erkennen sie seinen Einfluss an. Er ist ein christlicher 
Chiliast, er berechnet das Ende der Zeiten und bringt eine 
völlig neue Erklärung der Apokalypse. Er kombiniert und 
konstruiert mit allen früheren Erklärungssystemen, und sein 
Auftreten hatte weitreichende Folgen, sowohl durch sein 
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persönliches Ansehen, das er bei seinen Jüngern genoss, die 
ihn für inspiriert hielten, wie auch wegen der ganzen Zeit-
stimmung, die seinem Gedanken einen günstigen Nähr-
boden bereitete. Durch ihn kam die Apokalypse erst recht 
ins Volk hinein, sie wurde ,,auf die Strasse getragen"27). 
Dieser Mann lebte 1145-1202, und entfaltete also seine 
Prophezeiungen am Vorabend der Parzivalgestaltung Wolf-
rams. 
Ein Kunstwerk will auch verstanden sein aus der Zeit, 
in der es entstand, weil am Ende die darin ausgedrückte 
Ideenwelt weit mehr für den Wer t bestimmend ist als das 
verarbeitete Material, mag dieses auch noch so kostbar sein. 
Und so müssen wir Wolframs Arbeit beurteilen. Das Roh-
material gab ihm Chrestien direkt oder indirekt, vielleicht 
auch noch ein anderer Mann. Die Veranlassung gab ihm 
Kyôt, die Idee der hl. Johannes. Wolframs Welt war nicht 
nur Ritterwelt, sie war auch religiöses Leben. Seine Zeit 
war geschwängert mit apokalyptischen Gedanken, eschato-
logischem Streben, und die Atmosphäre war schwanger von 
Millenarismus und my s tisch-chilias tischen Strömungen. 
Messianische Heilserwartungen und die künftige Schrek-
kensgewalt des Antichrist hielten die Herzen in Spannung 
und beherrschten die Vorstellungswelt der Menschen : Die 
Gralsuche wurde gleichsam zum Symbol der Zeit. Geistliche 
und weltliche Dichtung sowie ein wachsendes Interesse an 
apokalyptischer Literatur bei Katholiken und Juden zeigen 
deutlich die Spuren einer derartigen Geisteshaltung28 ). 
In diesem besonderen Lichte betrachtet, gewinnt Wolf-
rams Parzival eine einzigartige Bedeutung : der christlich-
katholische Dichter schildert nicht nur das ritterliche Leben 
und die weltlichen Auffassungen seiner Zeit, er schildert 
sie um einer höheren Idee willen, er bringt in demselben 
poetischen Gemälde auch seine religiöse Weltanschauung 
dem Volke näher. Seine transzendentale Einstellung betont 
im Parzival nicht mehr das Irdisch-Zeitliche in den Dingen, 
er blickt über das Diesseitige hinweg nach fernen Hori-
zonten. Im Himmel gibt es keine kirchliche Hierarchie mehr 
wie auf der Erde, Heiligenverehrung wie wir sie hier üben, 
und Fegefeuer wird man am Ende der Zeiten nicht mehr 
kennen2 9), Glaube und Hoffnung werden nicht mehr sein. 
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und wir werden mit den vierundzwanzig Ältesten das Lob-
lied zum Dreieinigen Gott singen in der ewigen Gottesschau 
der Glückseligen. 
Gewiss, mit irdischen Mitteln, in menschlichen Bildern 
und Worten zeichnet Wolfram den Stoff seines Epos als 
ein Geschehnis seiner Zeit, und von dieser, wir möchten 
sagen materiellen Seite betrachtet, erreichte er ein Kunst-
werk, das die Jahrhunderte überdauert hat und überdauern 
wird. Und um wie viel höher noch muss man dieses Gedicht 
bewerten, wenn man es inspiriert und getragen weiss von 
den herrlichen Ewigkeitsgedanken einer Geheimen Offen-
barung des hl. Johannes. Mutatis mutandis gelten für diesen 
Dichter Schnürers 30 ) Worte, die er am Ende seines Kapitels 
über „Das Aufblühen des gotischen Kunststils" gebraucht : 
„Neben all der Freude, die auch die Laien daran hatten, 
den Glauben nach aussen zu betätigen und ihn in glänzen-
den Kirchenbauten zu verherrlichen, ging ein zunehmendes 
Verlangen nach Verinnerlichung religiösen Lebens einher, 
das leicht auch in eine Kritik des veräusserlichten Klerus 
umschlagen und sich in Geringschätzung des Sakralen und 
in prophetische Voraussagungen einer vom Geiste allein ge-
leiteten und äusserer Formen entbehrenden Kirche verirren 
konnte. Man hat solche kritische Stimmungen auch schon 
in der gotischen Kunstperiode finden wollen, freigeistige 
Gedanken auch schon dort von Laienkünstlern angedeutet 
sehen wollen. Manche Statuen, so meinte man, drückten 
religiöse Zweifel aus, andere deuteten demokratischen Hass 
gegen Priesterherrschaft an. Ein stiller Protest gegen Dog-
menzwang und kirchliche Autorität durchziehe schon die 
gotische Kunst. Aber dafür ist gewiss kein Anhalt vor-
handen. Es sind moderne Bewunderer gotischer Kunst ge-
wesen, die diese Gedanken der Neuzeit hineintragen woll-
ten in die mittelalterliche kirchliche Kunst, um an ihr einen 
für sie ungestörten Gefallen zu finden." 
Auch Wolframs Werk wurde und wird wohl aus der-
artiger Einstellung heraus betrachtet. Kann unsere Unter-
suchung etwas zu einer ehrlicheren Wertung dieses Dichters 
beitragen, können wir ihn durch unsere Ausführungen vor 
schiefen Beurteilungen sichern, dann sehen wir die Mühe 
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те) Ebenda S. 197. 
*>) Ebenda S. 199. 
8 1
 ) Rudolf Palgen, Der Stein der Weisen. Quellenstudien zum Parzival. 
Breslau 1922. 
8 2) Ebenda S. 39. 
M ) Vgl. ebenda S. 9 f. 
8 4
 ) Wolfgang Golther, Die Gralssage bei Wolfram von Eschenbach. 
Rostock 1910. 
8 6
 ) Derselbe, Parzival und der Gral in der Dichtung des Mittelalters und 
der Neuzeit. Stuttgart 1925, S. 16 f. 
s e ) Konrad Burdach, Vorspiel. Gesammelte Schriften zur Geschichte des 
deutschen Geistes I, 1. Halle a.S. 1925. 
8T) Vgl. ebenda S. 161. 167, 171. 
8 8) Ebenda S. 164 : „Die in der gesamten literarischen Überlieferung der 
Gralsage so überaus bedeutungsvoll hervortretende Gralprozession muss 
aus der byzantinischen Messe oder der dieser zugrunde liegenden Mysterien-
zeremonie als letzter Quelle entstammen", 
β«) Vgl. ebenda S. 172 f. 
β") F. C. J. Los, Das Keltentum in Wolframs Parzival. Diss. Amsterdam 
1927. 
9 1
 ) Vgl. ebenda S. 24 f. 
«·) a.a.O. S. 14. 
9 3
 ) Ebenda S. 42. Man vergleiche zu Schröders Schrift den Artikel von 
A. Stockmann, Die Parzivalfrage in neuer Beleuchtung. Stimmen der Zeit, 
CXVI ((1929), 231 ff. 
94) Walter Johannes Stein, Weltgeschichte im Lichte des heiligen Gral. 
1. Bd. Stuttgart 1930. 
M) Forschungen und Fortschritte VII (1931). 
"") Ebenda S. 139. 
9T) Vgl. ebenda S. 140. 
98
 ) Max Semper, Der persische Anteil an Wolframs Parzival. Deutsche 
Vierteljahrsschr. XII (1934), 92-123. 
" ) Vgl. ebenda S. 100. 
100) Ebenda S. 113. 
ιοί) Friedrich Knorr, Welt und Mensch in Wolframs „Parzival". Z. f. 
Theol. u. Kirche. Neue Folge XV (1934), 358-378 und XVI (1935), 77-92. 
1 0 2
 ) Vgl. ebenda XV S. 359 f. 
1 0 3
 ) Vgl. ebenda XV S. 377 f. 
1 M ) Ebenda XVI S. 89. 
1 0 5) Ebenda XVI S. 91. 
1. KAPITEL 
MERKWÜRDIGE REITER 
A. D e r R o t e R i t t e r 
1) P. 145, ie f.: ez was Ithêr von Gahevlez: 
den röten riter man in hiez. 
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я ) P. 145, iT-146, a : Sîn harnasch was gar sô rôt 
daz ez den ougen roete bot : 
sîn ors was rôt unde snel, 
за al rôt was sîn gügerel, 
rôt samît was sîn covertlur, 
sîn schilt noch roeter danne ein íiur, 
al rôt was sin kursît 
und wol an in gesniten wît, 
25 rôt was sîn schaft, rôt was sîn sper, 
al rôt nach des heides ger 
was im sîn swert geroetet, 
nach der scherpfe iedoch geloetet. 
der künec von Kukûmerlant, 
al rôt von golde ûf sîner hant 
146 stuont ein köpf vil wol ergrabn, 
ob tavelrunder ûf erhabn. 
blanc was sîn vel, rôt was sîn hâr. 
s ) Martin II. S. XXX. 
*) P. 170, з-β: der wirt erkante den ritter rôt: 
er dersiufte, in derbarmt sîn nôt. 
в sînen gast des namn er niht erliez, 
den rôten ritter er in hlez. 
Vgl. P. 176, го : den man da hiez der ritter rôt. 
B) P. 146,14-147,8: sage mir durch den dienest mm 
IB künc Artus und den sînen, 
in siile niht flühtic schînen : 
ich wil hie gerne beiten 
swer zer tjost sich sol bereiten. 
22 disen koph mîn ungefüegiu hant 
ûf zucte, daz der wîn vergôz 
froun Ginovêrn in îr schôz. 
2Б underwinden mich daz lêrte, 
ob ich schoube umbe kêrte, 
sô wurde ruozec mir mîn vel. 
daz meit ich' sprach der degen snel. 
'ine hânz ouch niht durch roup getan: 
des hât mîn kröne mich erlân. 
147 friunt, nu sage der künegïn, 
ich begüzzes an den willen mîn, 
aldâ die werden sâzen, 
die rehter wer vergâzen. 
ε ez sîn künege od fürsten, 
wes lânt se ir wirt erdürsten? 
wan holent sim hie sîn goltvaz? 
ir sneller prîs wirt anders laz.' 
β ) Martin II S. 152. 
η MarUn II S. XXIV. 
) P. 287,21-288,2β : Segramois sprach also. 
'it gebäret, hêrre, als ir sît vrô 
daz hie ein künec mit volke ligt. 
swle unhôhe iuch daz wigt, 
26 ir müezt im drumbe wandel gebn, 
odr ich verliuse mîn lebn. 
ir sît ûf strît ze nahe geriten. 
doch wil ich iuch durch zuht biten. 
ergebet iuch in mine gewalt ; 
odr ir sît schier von mir bezalt, 
288 daz iwer vallen rüert den snê. 
sô taet irz baz mit éren ê.' 
Parzivâl durch drô niht sprach : 
frou Minne im anders kumbers jach, 
в durch tjoste bringen warf sîn ors 
von im der küene Segramors. 
umbe wande ouch sich dez kastelân, 
dâ Parzivâl der wol getan 
unversunnen ûffe saz, 
io sô daz erz bluot übermaz. 
is hie kom Segramors roys. 
Parzivâl daz sper von Troys, 
daz veste und daz zaehe, 
von värwen daz waehe, 
als erz vor der klôsen vant. 
го daz begunder senken mit der hant. 
ein tjost empfiengcr durch den schilt : 
sîn tjost hin wider wart gezllt, 
daz Segramors der werde degen 
satei rumens muose pflegen, 
25 und daz dez sper doch ganz bestuont, 
dâ von im wart gevelle kuont. 
e) P. 295,17-27 : Keie Artus scheneschalt 
ze gegentjoste wart gevalt 
übern ronen dâ diu gans entran, 
20 sô daz dez ors unt der man 
liten beidiu samt not : 
der man wart wunt, dez ors lac tôt. 
zwischen satelbogen und eime stein 
Keyn zeswer arm und winster bein 
2Б zebrach von disem gevelle : 
surzengel, satel, gescheite 
von dirre hurte gar zebrast. 
1 0 ) P. 319,20. 
1 1
 ) P.322,e-io. 
1 2
 ) P. 679, i-ii : Ob von dem werden Gâwân 
werlîche ein tjost dâ wirt getan. 
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so gevorht ich sîner ère 
an strîte nie sô sère. 
s ich solt ouch sandern angest hân : 
daz wil Ich ûz den sorgen lân : 
der w a s in strîte eins mannes her. 
ûz heidenschaft verr über mer 
w a s brâht diu zimierde sin. 
10 noch roeter denn ein rubbîn 
w a s sin kursît unt sins orses kleit. 
1 3) San-Marte III S. 11: „Ja, wir glauben nicht zu weit zu gehen, wenn 
wir auch in den Verwechselungskämpfen, welche der endlichen grossen 
Versöhnung auf Joflanze vorhergehen, in dem irrtümlichen Kampfe Gâwâns 
mit Parzival, den er für Gramoflanz, und dem des Gramoflanz mit Parzival, 
den er für G â w â n hält, eine Einwirkung des nahebelegenen Clinschor-
reiches und ein tückisches Teufelsspiel erblicken, in dessen Strudel sogar 
die beiden reinen Helden Parzival und Gâwân, die Vertreter des Gral-
und Weltreiches , hineingezogen werden." 
" ) P. 686, i-io : Béne unders küneges armen saz : 
diu liez den kämpf gar âne haz. 
si het des künges manheit 
sô vil gesehen da er streit, 
б daz siz wolt ûzen sorgen lân. 
wesse ab si daz Gâwân 
ir frouwen bruoder waere 
unt daz disiu strengen maere 
üf ir herren waern gezogn, 
io si waere an freuden da betrogn. 
1 5 ) Vgl . P. 696, 21-30. 
1 β ) E. В. Allo, O.P. Saint Jean, L'Apocalypse. Paris 1921, S. 74 С. 3-4. 
В. C u n d r î e 
1 Т ) Martin II S. LXI f. 
« ) San-Marte III S. 14 f. 
1 9 ) P. 312,is: si was niht frouwenlîch gevar. 
2 0
 ) P. 313, iT-25: über den huot ein zopf ir swanc 
unz ûf den mul : der was so lane, 
swarz, herte und niht ze dar, 
so linde als eins swînes rückehar. 
si was genaset als ein hunt : 
zwên ebers zene ir für den munt 
giengen wol spannen lane. 
ietweder wintprâ sich dranc 
as mit zöpfen für die hârsnuor. 
2 1
 ) P. 313, aeff. : Cundrî truoe ôren als ein ber, 
niht nach friundes minne ger : 
Ruch was ir antlitze erkant. 
22) P.313,iff . : Diu maget witze riche 
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was gevai den unglîche 
die man da heizet bea schent. 
23
 ) P. 314, e-e : gevar als eines äffen hût 
tiuoc hende diz gaebe trût. 
die nagele wären niht ze lieht; 
wan mir diu âventiure gieht, 
si stüenden als eins lewen klân. 
24
 ) P. 780, іБ-28 : si fuorte och noch den selben lîp, 
den so manee man unde wîp 
sach zuo dem Plimizoele komn. 
ir antlitze ir habt vernomn: 
ir ougen stuonden dennoch sus, 
so gel als ein thopazius 
ir zene lane : ir munt gap schîn 
als ein viol weitîn. 
26 diu sunne ... 
moht ir vel durch daz hâr 
niht verselwen mit ir blickes vâr. 
ж) P. 313,4-13 : ein brûtlgchen von Gent, 
Б noch plâwer denne ein lâsûr, 
het an geleit der freuden schür: 
daz was ein kappe wol gesniten 
al nach der Franzoyser siten : 
drunde an ir lib was pfelle guot. 
io von Lunders ein pfaewin huot, 
gefurriert mit einem blîalt 
(der huot was niwe, diu snuor niht alt) 
der hieng ir an dem rücke. 
P. 314,2 ff. : ein geisel fuorte se in der hant : 
dem warn die swenkel sîdîn 
unt der stil ein rubbin. 
P. 778, і -2 : man sach ein junefrouwen komn, 
ir kleider tiwer und wol gesniten, 
kostbaere nach Franzoyser siten, 
ir kappe ein richer samît 
so noch swerzer denn ein gênît. 
arâbesch golt gap drûffe schîn, 
wol geworht mane turteltiubelîn 
nach dem insigel des grates. 
27 ir gebende was höh unde blanc : 
mit manegem dicken umbevanc 
was ir antlitze verdecket 
Und von den „turteltûben" auf ihrem Gewande ist dann noch einmal die 
Rede P. 792, 2β f. 
2 8 ) P. 312, e-i4 : nu hoert wie diu junefrouwe reit 
ein mûl hoch als ein kastelân. 
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val, und dennoch sus getan, 
nassnitec unt verbrant, 
10 als ungerschiu marc erkant. 
ir zoum und ir gereite 
was geworht mit arbeite, 
tiwer unde riche, 
ir mûl gienc volleclîche. 
P. 779,1-4 : Senftedîche und doch in vollen zeit 
kom si rîtende über velt. 
ir zoum, ir satei, ir runzìt, 
was riche und tiure an allen strît 
5 7
 ) P. 312,2-5: hie kom von der ich sprechen wil, 
ein magt gein triwen wol gelobt, 
wan daz ir zuht was vertobt. 
s ir maere tet vil Iluten leit. 
P.312,leff. : wê was solt ir komen dar? 
si kom iedoch : daz muose et sin. 
Artûs her si brâhte pin. 
S8) P. 312, ie-3o : der meide ir kunst des verjach, 
alle spräche si wol sprach, 
latin, heidensch, franzoys. 
si was der witze kurtoys, 
dialetike und jêometrî : 
ir wären ouch die liste bi 
26 von astronomìe, 
si hiez Cundrîe : 
surziere was ir zuoname ; 
in dem munde niht diu lame : 
wand er geredet ir genuoc. 
vil höher freude se nider sluoc. 
P.313,i4ff. : ir maere waz ein brücke: 
über freude ez jâmer truoc. 
si zuct in Schimpfes da genuoc. 
29
 ) P. 315,20-25: gunêrt si iwer liehter schin 
und iwer manlichen lide ! 
het ich suone oder vride, 
diu waern iu beidiu tiure. 
ich dunke iuch ungehiure, 
und bin gehiurer doch dann ir. 
30) Vgl. P. 316, 1-318, 4. 
81) P. 318, e-ie : Cimdri was selbe Sorgens pfant. 
al weinde si die hende want, 
daz manee zäher den andern sluoc : 
grôz jâmer se ûz ir ougen truoc. 
die maget lêrt ir triuwe 
wol klagen ir herzen riuwe. 
38) P. 579,23-580, ι: si sprach 'ich senfte iu schiere. 
Cundrîe la surziere 
16 
26 ruochet mich so dicke sehn: 
swaz von erzenle mac geschehn, 
des tuot sl mich gewaltec wol. 
sît Anfortas in jâmers dol 
kom, daz man im helfe warp, 
diu salbe im half, daz er niht starp : 
Si 1st von Munsalvaesche komn.' 
(Man möge auf eine kleine Ungenauigkeit in der vorletzten Zelle achten: 
Anfortas wird ja vom Gral am Leben erhalten.) 
83) P. 438,29-439, Б: 'da kumt mir vonme grâl 
min spis da her al sunder twâl. 
439 Cundrîe la surziere 
mir dannen bringet schiere 
alle samztage naht 
mîn spîs (des hât si sich bedâht), 
die ich ganze wochen haben sol.' 
'*) P.793,τ-«: Cundrîe in (= Feirefiz) mit dem zoume viene, 
daz sîner tjost da nlht ergienc. 
dò sprach diu maget rüch gemäl 
io bald zir hêrrcn Parzivâl 
'schilde und baniere 
möht ir rekennen schiere, 
dort habt niht wans grâles schar : 
die sint vil diensthaft iu gar.' 
*") P. 779,22-25 : sl viel mit zuht. diu an ir was, 
Parzivâle an sinen fuoz, 
si warp al weinde umb sinen gruoz, 
25 so daz er zom gein ir verlür 
780,4 si neig in unde sagete in danc, 
die ir nach grôzer schulde 
geholfen hete hulde. 
781,ii zuo Parzivâle sprach si dò 
is 'daz epitaf jum ist gelesen : 
du soit des grâles hêrre wesen.' 
3 β) Vgl. P. 781 ff. 
3T) Allo, a.a.O. S. 75 С 7-8. Pater Allo übersetzt χλωρός tatsächlich durch 
„vert", und erklärt in seiner Anmerkung weiter, weshalb er hier nicht 
einfach den personifizierten Tod, sondern gerade die Pest sehen will, wenn-
gleich der Urtext θάνατος hat. Für unsere Erklärung ist es nicht so wichtig, 
uns hier für die eine oder die andere Meinung zu entscheiden. 
3e) ]. E. Wesseley, Die Gestalten des Todes und des Teufels in der dar-
stellenden Kunst. Leipzig 1876. S. 4 f. : „Wo es sich aber nicht um den 
natürlichen Tod in Folge des Alters oder einer Krankheit handelte, sondern 
um den gewaltsamen, z.B. auf dem Schlachtfelde, da tritt der Tod unter 
einem neuen Namen und mit veränderter Gestalt auf; sein Name lautet 
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jetzt κήρ und er erscheint als beflügeltes Weib. So finden wir seine Dar-
stellung auf Vasen Bei den Germanen ging κήρ vervielfacht in 
die Walküren über. Zu den finstern Gewalten des Todes sind femer zu 
rechnen die Erinyen, Harpyen, Sirenen, die Nemesis, der Hades, Ursprung' 
lieh eine Person, später erst Bezeichnung einer Oertlichkeit 
In den Schriften der Inder finden wir die finstere Kali, die Gattin des 
Schiva, auf einem schwarzen Höllenpferd sitzend." 
39
 ) Ebenda S. 12 : „Eine Personifizierung des Todes suchen wir also bei 
den christlichen Künstlern der ersten Jahrhunderte vergeblich Doch 
müssen wir hier betonen, dass in den ersten zwölf Jahrhunderten der Tod 
noch nicht in der Gestalt eines Skelettes auftritt." 
40
 ) Ebenda S. 16: „Dem italienischen Künstler widerstrebte es, den Tod 
als ein Skelett darzustellen ; folgend dem Idiom seiner Sprache wählt er 
die Gestalt eines Weibes, eines alten hässlichen Weibes, mit fliegendem 
Haar, und Fledermausflügeln, eine Sense schwingend." 
41
 ) Ebenda S. 18 : „Auch er (Petrarca) beschreibt den Tod im Sinne der 
Renaissance als ein Weib, nicht als ein Skelett." 
42) Ebenda S. 19: „Erwähnenswert bleibt eine Darstellung des Todes in 
Siena im Sinne der feinsten Renaissance, die wir an einem Glasgemälde 
der Patriziuskirche in Rouen finden und deren Komposition man dem Jean 
Cousin zuschreibt. Der Tod ist als altes abgemagertes Weib mit Pike und 
Pfeilen abgebildet, das gierig nach der Beute sieht." 
48
 ) F. X. Kraus, Geschichte der Christlichen Kunst. 3 Bde. Freiburg i.Br. 
1896-1908. II A. S. 446 f. : „Die Personifikation des Todes konnte ebenso 
an antike Vorbilder wie an die Schrift erinnern Dem Altertum 
(eignet) noch die griechische Hadesvorstellung und die Vorstellung von der 
dea Mors als geflügeltem Weib, der pallida mors des Horá2" Beide 
sollten sich für die christliche Kunst fruchtbar erweisen. Einen ein-
heitlichen Typus für die Todesdarstellung scheint das frühere und selbst 
das hohe Mittelalter nicht gehabt zu haben Dante (Inf. I, 117) 
spricht von einem zweiten Tod, d.i. der ewigen Verdammnis. Daher das 
Ineinanderlaufen der Todes- und Teufelsdarstellung Eine Psalterhand-
schrift des Britischen Museums (Cotton. CVI) bietet eine Zusammenstel-
lung von Vita und Mors, wo letztere anscheinend weiblich gebildet ist i 
das wäre, vor dem Wandgemälde im Pisaner Camposanto ( ± 1350) die 
einzige weibliche Darstellung des Todes im Mittelalter." 
Wir müssen hier darauf hinweisen, dass auch die Apokalypse vom 'zweiten 
Tod' spricht (XX, 6): „Beatus et sanctus, qui habet partem in resurrectlone 
prima; in his secunda mors (d.h. die ewige Verwerfung) non habet po-
testatem." Den Schluss, welchen Kraus gleich darauf zieht, gilt also umso 
mehr für uns und bildet in knapper Form den von uns zu liefernden Beweis. 
44) Obschon wir selbständig unsere Cundrîe-Deutung abgefasst haben, 
möchten wir es doch nicht unterlassen Günterts mit uns übereinstimmende 
Auffassung (s. Hermann Güntert, Kimdry, Heidelberg 1928 S.30) zu er-
wähnen. 
Auf weit schwierigerem Wege ist Güntert zu einer ähnlichen Lösung wie 
wir gekommen: Cundrîe ist eine „lebende Leiche" (Vgl. a.a.O. S. 19). 
Dieser Forscher kennt aber für seine „Botin aus der Welt des Grabes" 
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keine ältere geschriebene Quelle als die Mabinogion. 
Ungeachtet Günterts verdienstvoller Auseinandersetzung, halten wir an 
unserer eigenen Meinung fest, dass der Urtypus der Cundrîe In der Apo-
kalypse gesucht werden muss, und zwar aus folgenden Gründen : 
a. Die Apokalypse ist älter als es die Mabinogion sind. 
b. Wir können neben Cundrîe gleich zwei parallele Gestalten stellen, die 
aus d e r s e l b e n geschlossenen Gruppe der apokalyptischen Reiter er-
klärt werden. 
c. Diese Gruppe gliedert sich ungezwungen ein in den ganzen Komplex 
unserer Vorlage. 
d. Die „Frau Pest" (Güntert, a.a.O. S. 19) wird zugleich aus der Apo-
kalypse erklärt (Vgl. S. 35). 
e. Weiter werden uns aus der Apokalypse noch viele Einzelheiten klar, 
für die Güntert keine Begründung gibt. So z.B. die Frage weshalb Cundrîe 
r e i t e t , weshalb ihr Reittier f a h l ist, weshalb sie eine G e i s s e 1 führt. 
f. Und schliesslich bietet die Apokalypse eine Möglichkeit Cundriens 
B ä r e n ohren, L ö w e n tatzen und die grosse Gelehrsamkeit dieser Frau 
zu erklären. 
Es sei noch bemerkt, dass wir uns von Güntert sofort trennen da, wo er 
in Cundrîe Züge der Buhlerin Babylon (Vgl. a.a.O. S. 30) entdecken will. 
Die Charakteristik dieser apokalyptischen Gestalt hat Wolfram verwertet 
bei der Beschreibung seiner Orgelûse. Man vgl. hierzu das gleichnamige 
Kapitel unserer Untersuchung. 
* ) Арок. XIII, 2. 
4 β ) Арок. XIII. 7. 
4 7
 ) Арок. XIII, 5. 
*
8) Арок.'ХШ, 5-7. 
С. M a l c r ê â t i u r e 
4 β ) San-Marte, a.a.O. Ill S. 14. 
•о) P. 517, u-ат: dò fuor in balde ein knappe nach: 
dem was zer botschefte gâch, 
die er werben solle. 
Gâwân sîn beiten wolte : 
іб dô dûht ern ungehiure. 
Malcrêâtiure 
hiez der knappe fiere : 
Cundrîe la surziere 
was sîn swester wol getan : 
го er muose ir antlitze hân 
gar, wan daz er was ein man. 
im stuont ouch ietweder zan 
als einem eber wilde, 
unglîch menschen bilde, 
as im was dez hâr ouch niht sô lane 
als ez Cundrin üf den mûl dort swanc : 
kurz, scharf als igels hût ez was. 
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Ьі dem wazzer Ganjas 
ime lant ze Trîbalibôt 
wahsent liute alsus durch not. 
) P. 519, ai-se : si sant ir kleinoete dar, 
zwei mennesch wunderlich gevar, 
Cundrîen unde ir bruoder dar. 
si sante im mêr dennoch für war, 
26 daz niemen möhte vergelten : 
man fündez veile selten. 
) P. 519,27-520, го: dò sande der süeze Anfortas, 
wand er et ie vil mute was, 
Orgelûsen de Lôgroys 
disen knappen kurtoys. 
520 Von wîbes gir ein underscheit 
in schiet von der mennescheit. 
der würze und der Sterne mâc 
huop gein Gâwân grôzen bâc. 
в der hete sîn ûfem wege erbitn. 
Malcrêatiure kom geritn 
ûf e i m e r u n z î d e k r a n c , 
d a z v o n l erne a n a l l e n v i e r e n b a n c 
e z s t r û c h t e d i c k e ûf d ' e r d e . 
is der knappe an Gâwânen sach : 
Malcrêatiur mit zorne sprach 
'hér, sît ir von rîters art, 
sô möht irz geme hân bewart : 
ir dunket mich ein tumber man, 
daz ir mine frouwen füeret dan : 
) P. 521,8-i4: Gâwân in bîme hâre dô 
begreif und swang in underz pfert. 
io der knappe wís unde wert 
vorthlîche wider sach. 
sîn igelmaezec hâr sich räch : 
daz versneit Gâwâne sô die hant, 
diu wart von bluote al rôt erkent. 
) P. 529,23-531, τ : Malcrêatiur ze fuoz fuor dan. 
do gesah ouch mîn hêr Gâwân 
25 des junchêrren (Malcrêatiure) runzît : 
daz was ze kranc ûf einen strît. 
ez hete der knappe dort genomn, 
ê er von der halden waere komn, 
einem viläne : 
do geschach ez Gâwâne 
530 Für sîn ors ze behalten : 
des geltes muoser walten. 
ai al stende bî der frouwen (Orgelûse) 
daz m a r c begunder (Gâwân) schouwen, 
daz was ze draeter tjoste 
e i n h a r t e k r a n k i u k o s t e , 
ze d i u s t î c l e d r v o n b a s t e , 
dem edeln werden gaste 
was etswenne gesatelt baz. 
ûf sitzen melt er umbe daz, 
er forht daz er zetraete 
des sateles gewaete. 
531 D e m p f ä r d e w a s d e r r ü c k e c r u m p : 
waer drüf ergangen da sin sprunc, 
Im waere der rücke gar zevarn 
daz muoser allez do bewarn, 
s es het in etswenne bevilt: 
er zôhez unde truoc den schilt 
unt eine glaevine. 
Vgl. P. 534, χ*·«. 
2. KAPITEL 
ORGELUSE 
*) San-Marte, a.a.O. III, S. 8 ff. 
a ) Ebenda S. 19. 
Ä
^
,Wlr haben uns die Freiheit erlaubt einige markanten Stichwörter in 
San-Martes übersichtlicher Darstellung zu spatlleren, um dadurch vorläufig 
eine Richtung für unsere Untersuchung anzudeuten. 
4) P.523,12-524,β : gert ir noch miner [ : =Orgeluse] minne?' 
'jâ, f rouwe,' sprach hêr Gâwân : 
'möhte ich iwer minne hân, 
is diu waer mir lieber danne iht. 
ez enwont ûf erde nihtes niht, 
sunder kröne und al die kröne tragent, 
unt die freudehaften pris bejagent : 
der gein iu teilte ir gewin, 
20 so raetet mir mins herzen sin 
daz ichz in lâzen solté. 
iwer minne ich haben wolte. 
mag ich der nlht erwerben, 
so muoz ein sûrez sterben 
26 sich schiere an mir rezeigen. 
ir wüestet iwer eigen. 
ob Ich vrîheit ie gewan, 
ir suit mich doch für eigen hân : 
daz dunct mich iwer ledec reht. 
nu nennt mich riter oder kneht, 
525 Garzün oder vilân. 
swaz ir spottes hat gein mir getan, 
da mite ir sünde enpfâhet, 
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ob ir min dienst smâhet. 
β solt ich diens geniezen, 
iuch möhte spots verdriezen 
ob ez mir nimmer wurde leit, 
ez kienket doch iur werdekeit.' 
wann immer swenner an si sach, 
sô was sin pfant ze riwe quit, 
si was im reht ein meien zit, 
as vor allem blicke ein fióri, 
ougen süeze unt sûr dem herzen bî. 
sît vlust unt vinden an ir was. 
unt des siechiu freude wol genas, 
daz frumt in zallen stunden 
ledec unt sère gebunden. 
Nun ist hie niemen denne wir : 
frouwe, tuot genade an mir ! 
si sprach 'an gisertem arm 
bin ich selten worden warm. 
в da gein ich nlht wil strîten, 
im megt wol Zandern ziten 
diens lôn an mir bejagn. 
ich will iwer arbeit Idagn 
12 ûf Schastel marveile 
wil ich mit iu keren.' 
'ir welt mir freude meren' 
sus sprach der minnen gernde man 
8) Martin, a.a.O. II S. 433. 
9) P. 642,4-17 : diu Herzogin daz niht vermeit, 
dañe waere ir helfe nahe bî. 
Gâwân fuorten dise drî 
mit in dan durch sin gemach. 
in einer kemenâte er sach 
zwei bette sunder lign. 
io nu wirt iuch gar von mir verswign 
wie diu gehêret waeren : 
ez naehet andern maeren. 
Arnive zer herzoginne sprach 
'nu suit ir schaffen guot gemach 
IE disem riter den ir brâhtet her. 
op der helfe an iu ger, 
iwerr helfe habt ir ère. 
Martin erklärt dann, weshalb er beim vorigen Zitat [vgl. a.a.O. II S. 433] 
das Wort 'humoristisch' gebrauchte ; er weist nämlich auf die Zweideutig-
keit dieser 'helfe' : „Solche Scherze waren bis ins 17. Jahrh. bei Hoch-
zeiten üblich und sind es noch in ländlichen Kreisen" [a.a.O. S. 444]. Für 
uns bleibt es eine offene Frage, ob man hier mit der Abstempelung als 
•) P. 531, ω-βο : 
e ) P. 532-534. . 
T) P. 615,i-i5: 
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'humoristisch' alles erledigen kann ! Jedenfalls (und das meinen wir auch 
aus Martin noch herauszulesen) entsprechen die W o r t e „ich will iwer 
arbeit klagn" (P. 615, 8) genau dem Charakter der Orgelûse. 
10) P. 615,27-616,22: si sprach 'hêrre, ich muoz iu klagn 
von dem der mir hat erslagn 
den werden Gdegasten. 
616, э ine bin sô niht verdorben 
ine habe doch sît geworben 
des küneges schaden mit koste 
unt manege schärpfe tjoste 
gein sîme verhe gefrümt. 
11 üf Gramoflanzes tôt 
enpfieng ich dienst, daz mir bot 
ein künec ders Wunsches hêrre was. 
her, der heizet Amfortas 
15 durch minne ich nam von sîner hant 
von Thabronit daz krâmgewant, 
daz noch vor iwerr porten stêt, 
da tiwerz gelt engegen get. 
der künec in mime dienst erwarp 
20 da von min freude gar verdarp. 
dò ich in minne solté wern, 
dò muos ich niwes jâmers gern. 
11
 ) P. 618, iT-20 : nach minne ich manegen dienen liez, 
dem ich doch Iones niht gehiez, 
minen Up gesach nie man, 
ine möhte wol sin diens hân. 
12) P. 619,2 f.: nach dem helde [ = der rote Ritter] ich selbe 
[ = Orgelûse] reit, 
ich bot im lant u n t m î n e n l î p : 
13) P . 619, io f.: sô heize ich selbe Parzivâl. 
ichn wil iwer minne niht : 
14) P. 600,20-6OI, ie: si sprach 'ir suit mir einen kränz 
von eines boumes rìse 
gewinn, dar umbe ich prise 
iwer tat, weit ir michs wern : 
so muget ir miner minne gern/ 
601,i4 Gâwân der degen balt 
sprach 'frouwe, wâ brich ich den kränz, 
des min dürkel freude werde ganz?' 
" ) Martin, a.a.O. II S. 428. 
l e ) P. 640,17-20 : hat sich diu herzogîn bewegn 
daz se iwer wil mit decke pflegn 
noch hînte geselledîche [als Schlafgeselle] 
diu ist helfe und rates riche ! 
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1 7
 ) P. 643,1-644, β : Kunn si zwei [Gâwân und Orgelûse] nu minne stein, 
daz mag ich unsanfte heln. 
643,2T ich wil iuz maere machen kurz. 
er vant die rehten hirzwurz. 
diu im half daz er genas 
sô daz im arges niht enwas : 
644 Diu würz was bî dem blanken brun 
muoterhalp der Bertûn, 
Gâwân fil lu roy Lot, 
süezer senft für sûre nôt 
s er mit werder helfe plac 
helfedîche unz an den tac. 
18
 ) Martin, a.a.O. II S. 484. 
« ) San-Marte, a.a.O. Ill S. 2. 
20
 ) Арок. XVII: 1. Et venit un us de septem Angelis, qui habebant septem 
phialas, et locutus est mecum, dicens : Veni ostendam tibi damnationem 
m e r e t r i c i s m a g n a e , quae sedet super a q u a s m u l t a s , 
2. cum qua f o r n i c a t i sunt r e g e s t e r r a e , et inebriati sunt qui in­
habitant terram de v i n o p r o s t i t u t i o n i s eius. 
3. Et abstulit me in spiritu in desertum. Et vidi m u 11 e r e m sedentem 
super b e s t i a m c o c c í n e a m, plenam nominibus blasphemiae, habentem 
capita septem, et cornua decern. 
4. Et mulier erat circumdata purpura, et coccino, et inaurato auro, et 
lapide pretioso, et margarltls, habens ρ о с u 1 u m aureum in manu sua, 
p l e n u m a b o m i n a t i o n e, et i m m u n d i t i a f o r n i c a t i o n i s eius: 
5. Et in fronte eius nomen scriptum : Mysterium : B a b y l o n m a g n a , 
m a t e r f o r n i c a t i o n u m , e t a b o m i n a t i o n u m terrae. 
6. Et vidi mulierem ebriam de s a n g u i n e sanctorum, et de s a n g u i n e 
martyrum lesu. Et miratus sum cum vidissem illam admiratione magna. 
7. Et dixit mihi Angelus : Quare miraris ? Ego dicam tibi sacramentum 
mulieris, et bestiae, quae portât earn, quae habet capita septem, et cornua 
decern. 
8. B e s t i a , quam vidisti, fuit, et non est, et ascensura est de a b y s s o, 
et in interitum ibit : et mirabuntur inhabitantes terram (quorum non sunt 
scripta nomina in Libro vitae a constitutione mundi) videntes bestiam, quae 
erat, et non est. 
15. Et dixit mihi: A q u a e , quas vidisti ubi m e r e t r i x sedet, popoli 
sunt, et Gentes et linguae. 
18. Et mulier, quam vidisti, est clvitas magna, quae habet regnum super 
reges terrae. 
XVIII. 1. Et post haec vidi alium Angelum descendentem de caelo, haben-
tem potestatem magnam : et terra illuminata est a gloria eius. 
2. Et exclamavit in fortitudine dicens : Cecidit, cecidit Babylon magna : 
et facta est habitatio daemoniorum, et c u s t o d i a o m n i s s p i r i t u s 
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i m m u n d i , et c u s t o d i a o m n i s v o l u c r i s i m m u n d a e , et o d i -
b i l i s : 
3. quia de v i n o i r a e f o r n i c a t i o n i s eius blberunt omnes g e n t e s : 
e t r e g e s t e r r a e cum illa f o r n i c a t i s u n t : et m e r c a t o r e s 
terrae de virtute d e l i c i a r u m eius divites facti sunt. 
4. Et audivi aliam vocem de caelo, dicentem: E x i t e d e i l l a populus 
meus : ut ne partldpes sltis d e l i c t o r u m dus, et de plagis dus non 
acdpiatis. 
5. Quoniam pervenerunt p e c c a t a dus usque ad caelum, et recordatus 
est Dominus iniqultatem dus. 
7. Quantum glorificavit se, et in d e l l c i i s fuit, tantum date illi tor-
mentum et luctum : quia in corde suo dlcit : Sedeo r e g i n a : et vidua 
non sum : et luctum non videbo. 
8. Ideo in una die venient plagae eius, mors, et luctus, et fames, et igne 
comburetur : quia fortis est Deus, qui iudicabit illam. 
9. Et f l e b u n t , e t p l a n g e n t se super illam r e g e s t e r r a e , qui 
cum illa f o r n i c a t i s u n t , et i n d e l i c l i s v i x e r u n t , cum viderint 
fumum incendii eius : 
10. longe stantes propter timorem tormentorum dus, d i c e n t e s : V a e, 
ν a e dvitas illa magna Babylon, dvitas illa fortls : quonlam una hora venit 
iudidum tuum. 
11. Et n e g o t i a t o r e s terrae f l e b u n t , e t l u g e b u n t super illam: 
quoniam m e r c e s e o r u m n e m o é m e t a m p l i u s : 
12. m e r c e s a u r i , e t a r g e n t i , et lapidis pretiosi, et margaritae, et 
byssi, et purpuree, et serici, et cocd, (et omne lignum thyinum, et omnia 
vasa eboris, et omnia vasa de lapide pretioso, et aeramento, et ferro, et 
marmore, 
13. et dnnamomum) et odoramentorum, et unguenti, et thuris, et vini, et 
olei ,et slmilae, et tritici, et iumentorum, et ovium, et e q u о r u m, et 
rhedaium, et m a n c l p i o r u m , et a n i m a r u m h o m i n u m . 
15. M e r c a t o r e s horum, qui divites facti sunt, ab ea longe stabunt 
propter timorem tormentorum eius, f i e n t e s , а с l u g e n t e s , 
16. et d i c e n t e s : V a e, v a e dvitas illa magna, quae amlcta erat 
bysso, et purpura, et cocco, et deaurata erat auro, et lapide pretioso, et 
margaritis : 
17. quoniam una hora destltutae sunt tantae divitiae, et omnis g u b e r -
n a t о r, et omnis, q u i in l a c u m n a v i g a i , et n a u t a e, et q u i 
i n m a r i o p e r a n t u r , longe steterunt, 
18. et damaverunt videntes locum incendii eius, dicentes: Quae similis 
clvitati huic magnae? 
19. Et miserunt pulverem super capita sua, et damaverunt f i e n t e s , e t 
l u g e n t e s , d i c e n t e s : V a e , v a e dvitas illa magna, in qua divites 
facti sunt omnes, qui habebant n a v e s i n m a r i de pretiis dus : quoniam 
una hora desolata est. 
22. Et v o x c i t h a r o e d o r u m , e t m u s i c o r u m , et t i b i a c a -
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η e n t i um, et tuba non audletur in te ampllus: et omnls artlfex omnls 
arüs non invenietur in te ampllus : et vox molae non audletur in te am-
pllus : 
23. et lux lucernae non luccbit In te ampllus : et vox spensi, et sponsae 
non audletur adhuc in te : quia mercatores tui erant principes terrae, q u i a 
i n v e n e f i c i i s t u i s e r r a v e r u n t о m η e s g e n t e s . 
24. Et in ea sanguis prophetarum et sanctorum inventus est, et omnium, 
qui interfectl sunt in terra. 
2 1
 ) P. 508, іт-зо: ein b r u n η e ûzem velse schôz: 
dâ vander, des in niht verdrôz, 
ein also dâre frouwen, 
зо dier geme muose schouwen, 
aller wîbes varwe ein bêâ flûrs, 
âne Condwîrn âmûrs 
wart nie geborn sô schoener lîp. 
mit clârheit süeze was daz wîp, 
25 wol geschiet unt kurtoys. 
si hlez Orgelûse de Lôgroys. 
och sagt uns d aventiur von ir, 
si waere ein reizel minnen gir, 
ougen siieze an smerzen, 
unt ein spansenwe des herzen. 
*>) Vgl. P. 515, i-io. 
33
 ) Vgl. P. 521,25-2β: du hast [es spricht der wunde Ritter zu Gâwân] eine 
frouwen brâht, 
diu dîns schaden hât gedâht. 
von ir schuldn ist mir sô wê : 
in Av' estroit mâvoiê 
half si mir schärpfer tjoste 
und Martins Anmerkung a.a.O. II S. 389. 
a4) P. 535, i-r : Von passâschen ungeverte grôz 
gienc an ein wazzer daz da flôz, 
schefraehe, snel unde breit, 
da engein er [ = Gâwân] unt diu frouwe reit, 
в an dem urvar ein anger lac, 
dar ufe man vil tjoste pflac 
überz wazzer stuont dez kastei. 
2B) P. 548, ie f. : Lischoysen fuorte Gâwân 
mit im darmen ûf den wâc. 
Μ ) Dr. D. A. W . Η. Sloet, Het Boek der Openbaring van den H. Jo­
annes, 's Hertogenbosch 1925. S. 64, A. 1: „Een zeemonster, zie vs. 1 
en 15. De „woestijn" is dus de streek van „het strand der zee" (12:18) , 
van waar de ziener ook het Beest van 13:1 volg. uit de z e e zag op­
komen " 
a T ) Vgl. Арок. Х ІП, 17, wo von dem „gubemator, et omnls qui in 
lacum navigat, et nautae, et qui In marl operantur" die Rede ist. 
2 8 ) San-Marte, a.a.O. III S. 10 f. 
M ) Vgl. Martin, a.a.O. II S. 74. 
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30) San-Marte a.a.O. Ill S. 9. 
31) P. 478,17-479,7: mîn hêrre und der bruoder mîn 
kôs im eine friundîn, 
des in dûht, mit guotem site 
го wer diu was, daz sì da mite, 
so Amor was sin krie. 
479 Der ruoft ist zer dêmuot 
iedoch niht volledîchen guot. 
eins tages der künec al eine reit 
(daz was gar den sînen leit) 
б uz durch âventiure, 
durch freude an minnen stiure : 
des twanc in der minnen ger. 
) P. 616,11-22 : üf Gramoflanzes tôt 
enpfieng ich dienst, daz mir bot 
ein künec ders Wunsches hêrre was. 
her, der heizet Amfortas 
i6 durch minne ich nam von sîner hant 
von Thabronit daz krâmgewant, 
daz noch vor iwerr porten stêt, 
da tiwerz gelt engegen gêt, 
der künec in mime dienst erwarp 
го da von mîn freude gar verdarp. 
dò ich in minne sollte wern, 
dò muos ich niwes jâmers gern. 
') P. 622,22-30: swenn siz [ = Orgelûse] p a r e l lm [ = Gâwân] 
daz genieret het ir munt, gebot, 
sô wart im niwe freude kunt 
26 daz er da nach solt trinken. 
28 ir süezer munt, ir liehtez vel 
in sô von kumber jagete, 
daz er kein wunden klagete. 
3 4 ) Vg l . P. 462, 4-e. 
э в ) Р. 511,2і-зо: vart jenen pfat (est niht ein w e c ) 
dort über jenen höhen stec 
in jenen boumgarten. 
mîns pferts suit ir da warten. 
29 g ê t . . . . dâ mîn pfärt dort stêt, 
unt b e s t ez üf ; nach iu ez gêt. 
s e ) P. 513,2 i -514, i4: dâ stuont dez pfert : 
ouch w a s maneger marke wert 
der zoum unt sin gereite. 
28 von [einem rîter] wart ez beweinet 
daz Gâwân zuo dem pfärde glene. 
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mit süezer rede ern doch enpfienc. 
514 Er sprach 'weit ir rates pflegn, 
ir suit diss pfärdes iuch bewegn. 
ezn wert iu doch niemen hie. 
getât ab ir dez waegest ie, 
s sô suit irz pfärt hie lâzen. 
Gâwân sprach, em liezes niht, 
10 owe des da nach geschiht !' 
sprach der grâwe rîter wert, 
die halftern lôster vome pfert, 
er sprach 'ir suit niht langer sten : 
lât diz pfärt näh iu gên.' 
37) P. 514,así. : daz pfärt gienc einen smalen wee 
zer pforte ûz nach im ûf den stec. 
38) P. 516,15-20 : Orgelüs diu rîche 
fuor ungeselleclîche : 
zuo Gâwân si kom geriten 
mit alsô zornlîchen siten, 
daz ich michs wênec tröste 
daz si mich von sorgen löste. 
3 β ) Vgl. Sloet, a.a.O. S. 64, A. 1. 
4 0 ) P. 512,28-513, ie: da saher manger frouwen schîn 
tint mangen rîter jungen, 
die tanzten unde sungen. 
513, в die des boumgarten pflâgen 
si stuonden ode lägen 
ode saezen In gezelten, 
die vergâzen des vil selten, 
sine klageten sînen kumber grôz. 
io man und wîp des niht verdröz, 
genuoge sprächen, denz was lelt, 
'miner frowen trügeheit 
wll disen man verleiten 
ze grözen arbeiten. 
ш owê daz er ir volgen wil 
ûf alsus riwebaeriu zil.' 
41
 ) P. 513,2β-514,24: ein rîter dâ 
über eine knicken gleinet : 
v o n d e m w a r t e z b e w e i n e t , 
daz Gâwân zuo dem pfärde gienc. 
mit süezer rede ern doch enpfienc. 
514 Er sprach 'weit ir rates pflegn, 
i r s u i t d i s s p f ä r d e s i u c h b 
ezn wert iu doch niemen hie. 
getât ab ir dez waegest ie, 
Б sô suit irz pfärt hie lâzen. 
min f r o u w e s ì v e r w â z e n , 
daz s i so m a n e g e n w e r d e n man 
v o n dem l î b e s c h e l d e n k a n / 
Gâwân sprach, em llezes niht, 
10 'owe des da nach geschlht Γ 
sprach der grâwe riter wert. 
die halftern lôstcr vome pfert, 
er sprach 'ir suit niht langer sten : 
lât diz pfärt nâh lu gên. 
15 des hant dez mer gesalzen hât, 
der geh iu fur kumber rât. 
hiiet daz iuch iht gehoene 
mîner f rouwen s с h о e η e : 
wan diu ist bi der süeze al sûr, 
зо reht als ein sunnenblicker schür/ 
'nu waltes got Γ sprach Gâwân. 
urloup nam er zem grâwen man : 
als tet er hie unde dort. 
sl s p r ä c h e n a l l e k l a g e n d l u wor t . 
42) P. 520, ΐ5-2β : der knappe an Gâwânen sach : 
Malcrêatiur mit zome sprach 
'her, sit ir von rîters art, 
so möht irz g e r n e hân b e w a r t : 
ir dunket mich ein tumber man. 
so daz ir mine f rouwen füeret dan: 
och wert irs underwîset 
daz man iuch drumbe prîset, 
op sichs erwert iwer hant. 
sît ab ir ein sarjant, 
as so wert ir gâlûnt mit stabn, 
daz irs gern wandel möhtet haben/ 
43
 ) P. 521,23-522,4: der wunde sprach 'wie 'rgienc ez dir, 
sît daz du schiede hie von mir? 
35 du h a s t e i n e f r o u w e n brâht, 
d iu d îns s c h a d e n hât g e d â h t . 
von ir schuldn ist mir sô wê : 
in Av' estroit mâvoiê 
half sl mir schärpfer tjoste 
ûf lîbs und guotes koste. 
522 Wellestu behalten dînen lîp, 
sô là diz t r ü g e h a f t e w i p 
r i t e n unde kêr v o n ir. 
nu prüeve selbe ir rât an mir. 
*
4) P.516,83-517,s: ein krût Gâwân dà stènde sach, 
des würze er wunden helfe jach, 
ss do rebeizte der werde 
nider zuo der erde : 
er gruop se, wider ûf er saz. 
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diu frouwe ir rede ouch nlht vergaz, 
si sprach 'kan der geselle mîn 
arzet unde riter sin, 
517 Er mac sich harte wol bejagn, 
gelernt er bühsen veile tragn.' 
zer frouwen sprach Gâwânes munt 
'ich reit für einen riter wunt : 
Б des dach ist ein linde, 
ob ich den noch vinde, 
disiu würz sol in wol ernern. 
unt al sîn unkraft erwern.' 
45
 ) P. 521, ai f. : mit tri wen Gâwânes hant 
die würz ûf die wunden bant. 
46
 ) Ρ. 531,β-ΐ8: er zôhez unde truoc den schilt 
unt eine glaevine. 
sïner scharpfen pine 
diu frouwe sère lachte, 
io diu im vil kumbers machte. 
sînen schilt er ufez pfärt pant. 
si sprach 'füert ir krâmgewant 
in mime lande veile? 
wer gap mir ze teile 
is einen arzet unde eins krämes pflege? 
hüet iuch vor zolle ûfem wege : 
eteslîch mîn zolnaere 
iuch sol machen fröuden laere.' 
4T) Vgl. Allo a.a.O. S. 269, der als Übersetzung des griechischen Textes: 
Kai κιννάμωμον καΐ αμωμον καΐ θυμιάματα καΐ μύρον καΐ λίβανον 
gibt : „et le cinnamome et l'amome, et les parfums et l'huile aromatique, et 
l'encens"; der Vulgattext lässt hinter dem „cinnamomum" gleich „odoramen-
tomm" folgen, ohne von „amomum" zu sprechen. 
48) Francisco Zorell, S.J. Lexicon Graecum Novi Testamenti. Parlsils 1932, 
Sp. 82. 
· ) Alb, a.a.O. S. 270, C. 13. 
"») Vgl. Арок. XVIII, 13. 
β 1) San-Marte, a.a.O. Ill S. 11. 
и ) P. 562, Μ-564, и: do er [ = Gâwân] was für die porten komn, 
er vant den krâmaere, 
unt des krâm nlht laere. 
26 dâ lac inné velie, 
daz ichs waere der geile, 
het ich also riche habe. 
Gâwân vor im erbeizte abe. 
so riehen markt er nie gesach, 
als im ze sehn aldâ geschach. 
563 der krâm was ein samlt, 
Vierecke, hoch unde wît. 
waz dar inne veiles laege? 
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derz mit gelte widerwaege, 
Б der bâruc von Baldac 
vergulte niht daz drinne lac. 
als taete der katolicô 
von Ranculât : dò Kriechen so 
stuont daz man hort dar inne vant, 
10 da vergultez niht des keisers hant 
mit jener zweier stiure. 
daz krâmgewant was uure. 
Gâwân sin grüezen sprach 
zuo dem kramer, do er gesach 
is waz Wunders dâ lac veile, 
nach sîner maze teile 
bat im zeigen Gâwân 
gürtelen ode fürspan. 
der kramer sprach 'ich hân für war 
so hie gesezzen manee jar, 
daz nie man getorste schouwen 
(niht wan werde f rouwen) 
waz in mime krâme ligt. 
ob iwer herze manheit pfligt, 
26 sô sit irs alles hêrre. 
ez ist gefüeret verre. 
habt ir den pris an iuch genomn, 
sït ir durch âventiure komn, 
her, sol iu gelingen, 
lihte ir megt gedingen 
564 Um mich : swaz ich veiles hân, 
daz ist lu gar dan undertân. 
i2 dò sprach min hêr Gâwân 
'waerz in iwern mâzen, 
ich woltz [= mein Pferd] iu gerne lâzen. 
іб nu entsitze ich iwer rîcheit : 
sô riehen marschalc ez erleit 
nie, sît ich dar Qf gesaz.' 
der kramer sprach an allen haz 
'hêrre, ich selbe und al min habe 
го (waz möhte ich mer nu sprechen drabe?) 
ist iwer, suit ir hie genesn. 
wes möht ich pillicher wesn ?' 
Μ ) Martin, a.a.O. II S. 382. 
5 4) a. P. 515, i2-ie : ir süezer munt in [— Gâwân] sus enpfienc. 
si sprach 'west willekomn, ir gans. 
nie man sô gröze tumpheit dans, 
is ob ir mich diens welt gewern. 
ôwê wie gern irz möht verbern !' 
b. P. 515,23-516, a : weit ir, ich [= Gâwân] heb iuch ûf diz pfert.' 
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sie sprach 'des hân ich niht gegert. 
2β iwer unversichert hant 
mac grifen wol an smaeher pfant.' 
hin umbe von im si sich swanc, 
von den bluomen ûfez pfärt sl spranc. 
si bat in daz er rite für. 
'ez waere et schade ob ich verlür 
516 Sus ahtbaeren gesellen' 
sprach si : 'got müeze iuch vellen Γ 
c. P. 521, is-17 : [Gâwâns Hände waren blutig verwundet] 
des lachte diu frouwe : 
si sprach 'vil gerne ich schouwe 
iuch zwêne [ = Gâwân und Malcrêâtiure] sus mit 
Zornes site.' 
d. P. 523,1-12 : Urjans, der wunde Ritter reitet auf Gawans Pferd 
schnell fort : Gâwân daz klagete sère : 
diu frouwe es lachete mere 
denn inder Schimpfes in gezam. 
sit man im daz ors genam, 
в Ir süezer munt hin zim dò sprach 
'für einen riter ich iuch sach : 
dar nach in kurzen stunden 
wurdt ir arzet für die wunden : 
nu müezet ir ein garzûn wesn. 
io sol lemen sïner kunst genesn 
sô troest ich iwerre sinne, 
gerì ir noch miner minne?' 
e. P. 535,ii-536, a : Orgelûs diu riche 
sprach h ô c h v e r t e c l î c h e 
'op mirs iwer munt vergibt, 
sô brich ich miner triwe niht: 
ie ich hets iu ê sô vil gesagt 
daz ir vil lasters hie bejagt. 
nu wert iuch, ob ir kunnet wern : 
iuch enmac anders niht ernern. 
der dort kumt [Lischoys, Orgelûsens 
Diener], iuch sol sin hant 
so sô vellen, ob iu ist zetrant 
inder iwer niderkleit, 
daz lât iu durch die frouwen leit 
die ob iu sitzent unde sehent. 
waz op die iwer laster spehent?' 
29 diu riche wol gebome 
sprach wider ûz mit zorne 
536 'Ir enkomt niht zuo mir da her ín : 
ir müezet pfant dort ûze sin. 
er [ = Gâwân] sprach. . . . 
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5 sol ich iuch immer mêr gesehn?' 
si sprach 'iu mac der pris geschehn. 
ich state iu sehens noch an mich, 
ich waen daz sère lenget sich.' 
" ) a. P. 511,23-27 : [vart] in jenen boumgarten. 
da hoert ir und seht manege diet 
die tanzent unde singent liet, 
tambûren, floitieren. 
b. P. 512,28-513, β: da saher manger f rouwen schîn 
und mangen riter jungen, 
die tanzten unde sungen. 
513, в die des boumgarten pflegen 
si stuonden ode lägen 
ode saezen in gezelten, 
die vergâzen des vil selten, 
sine klageten sînen kumber grôz. 
Β β) P. 623, ιβ-28 : welt ir [Orgelûse] ledegen den man, 
го dar umbe sol ich s w a l w e η hân, 
diu der künegïn Secundillen was, 
und die iu sante Anfortas. 
mac diu h ä r p f e wesen min, 
ledec ist duc de Gôwerzîn.' 
25 'die h ä г ρ f η untz ander krâmgewant' 
sprach si, 'wil er, mit sîner hant 
mac geben unt behalden 
der hie sitzet : 
57
 ) P. 639, 3-12: man truoc die tische gar her dan. 
dô vrâgte min hêr Gâwân 
в umb guote videlaere, 
op der dâ keiner waere. 
dâ was werder knappen vil, 
wol gelêrt ûf seitspil. 
irnkeines kunst was doch sô ganz, 
io sine müesten strichen alten tanz : 
niwer tanze was dâ wênc vernomn, 
der uns von Dürngen vil ist komn. 
3. KAPITEL 
FEIREFIZ 
diu frouwe an rehter zit genas 
eins suns, der zweier varwe was 
an dem got Wunders wart enein : 
wiz und swarzer varwe er schein, 
diu künegïn kust in sunder twâl 
»J P. 57, 16-28 1 
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го vil dicke an sîniu blanken mal. 
diu muoter hiez ir kindelîn 
Feirefîz Anschevîn. 
der wart ein waltswende : 
die tjoste sîner hende 
se manee sper zebrâchen, 
die schilde dürkel stächen. 
Als ein agelster wart gevar 
sîn hár und och sîn vel vil gar. 
2) P. 328, з-зо : Cundrîe nant uns einen man, 
des ich iu [— Parzival] wol ze bruoder gan. 
б des kraft ist wît unde breit. 
zweier kröne rîcheit 
stêt vorhteclîche in siner pflege 
ûf dem wazzer und der erden wege. 
Azagouc und Zazamanc, 
io diu lant sint kreftec, ninder kranc. 
sîme rîchtuom glichet niht 
an den bâruc, swâ mans gibt, 
und âne Tribalibot. 
man betten an als einen got 
is sin vel hat vil spaehen glast 
er ist aller mannes varwe ein gast, 
wîz unde swarz erkant. 
ich fuor da her durch ein sîn lant. 
er wolde gern erwendet hân 
ao mîn vart diech her hân getan : 
daz warb er, done mohter. 
sîner muoter muomen tohter 
bin ich : er ist ein künec her. 
ich sage iu von im wunders mêr. 
25 nie man gesaz von sîner tjost, 
sîn pris hat vil höhe kost, 
so milter lîp gesouc nie brüst, 
sîn site ist valscheite flust, 
Feirefîz Anschevîn, 
des tât durch wîp kan lîden pîn. 
3) P. 735, е-зо : ex ist wunder, ob ich [Wolfram] armer man 
io die rîcheit iu gesagen kan, 
die der heiden für zimierde truoc. 
sage ich des mere denne genuoc, 
dennoch mac ichs iu mêr wol sagn, 
wil ich sîner rîcheit niht gedagn. 
ie Swaz diende Artûses hant 
ze Bertâne unde in Engellant, 
daz vergulte niht die steine 
die mit edelem arde reine 
lägen üf des heides wâpenroc. 
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ao der was tiure an al getroc : 
rubbîne, calcidône, 
warn dâ ze s wachem Iòne, 
der wâpenroc gap planken schln. 
ime berge zAgremuntln 
is die würme salamander 
in worhten zein ander 
in dem helzen fiure. 
die wären steine Uure 
lägen drûf tunkel unde lieht : 
Ir art mac ich benennen nleht. 
*) P. 736, «ни» : er truog ouch durch prises lôn 
ûf dem helme ein ecidemôn : 
swelhe würm slnt eiterhaft 
von des selben tierlînes kraft 
hânt si lebens dechelne vrist, 
swenn ez von in ersmecket 1st. 
is Thopedissimonte 
unt Assigarzionte, 
Thasmê und Arâbî 
sint vor solhem pfelle vrî 
als sin ors truoc covertlure 
*) P. 736,2S-737, и : der selbe werlîche knabe 
het in einer wilden habe 
zem fôreht gankert ûf dem mer. 
er hete fünf und zweinzec her, 
der nehelnez sandern rede vernam, 
als slner rlchelt wol gezam : 
737 Alsus manee sunder lant 
diende slner werden hant, 
Môr und ander Sarrazine 
mit ungelîchem schlne. 
Б in sinem wit gesamenten her 
was mane wunderllchlu wer. 
och reit nach âventiure dan 
von sime her dirre eine man 
durch paneken in daz fôreht. 
io sit si selbe nâmen in daz reht, 
die künge ich lâze riten, 
al ein nach prise strîten. 
β ) P. 741,1-20: Der heiden tet em getouften wê. 
des schilt was holz, hiez aspindë : 
daz fûlet noch enbrmnet. 
er was von ir geminnet, 
5 diun im gap, des sït gewis, 
turkoyse, crisoprassls, 
smârâde und rubbîne, 
vil stein mit sunderschîne 
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warn verwiert durch köstlichen pris 
io alumbe ûf diu buckeliîs. 
ûf dem buckelhûse stuont 
ein stein, des namn tuon ich iu kuont ; 
ántrax dort genennet, 
karfunkel hie bekennet, 
is durch der minne condwier 
ecidemôn daz reine tier 
het im ze wâpen gegebn 
in der genade er wolde lebn, 
diu küngin Secundille : 
so diz wâpen »was ir wille. 
7) P. 743, e-e : daz ander wären steine, 
die mit edelem arde reine 
in höchgemüete lêrten 
und sine kraft gemêrten. 
β ) P. 744,7-9: do sprungen (des ich waene) 
von des heidens schilde spaene, 
etslîcher hundert marke wert. 
Vgl. auch 749, аз ff. ; 750, is ff. ; 756, β ff. 
Ρ. 756,2β-757, а : „der heiden truoc ein kursit : 
dem was von siegen ouch worden wê. 
daz was ein saranthasmê : 
dar an stuont manee tìwer stein. 
dar unde ein wâpenroc erschein, 
757 Ruch gebildet, snêvar. 
dar an stuont her unde dar 
tiwer steine gein ein ander. 
die würme salamander 
s in worhten in dem fiure 
si liez in âventiure 
ir minne, ir lant unde ir lip : 
dise zinderde im gab ein wîp" 
Vgl. 757, ie ff. ; 773, т-зо ; 774, 25 ; 777. 2 ff. 
· ) San-Marte a.a.O. Ill S. 12. 
™) Ebenda, S. 13. 
» ) Арок. XII, 7 ff. Vgl. Is. XIV, 12 ff., Ezech. XXVIII ; Mt. XXV, 41 ; 
Luc. X, 18 ; 2 Petr. II, 4 ; Judae 6. 
1 2 ) Vgl. Sloet, S. 40 A 1. 
1 3
 ) Арок. IX, 1-17: 1. Et quintus Angelus tuba cecinlt: et vidi stellam de 
caelo cecidisse In terram, et data est ei clavis putei abyssi. 
2. Et aperuit puteum abyssi : et ascendit fumus putei, slcut fumus fornads 
magnae : et obscuratus est sol, et aer de fumo putei : 
3. Et de fumo putei exierunt locustae in terram et data est Ulis potestas, 
sicut habent potestatem scorpiones terrae : 
7. Et similitudines locustarum, similes equis paratis in praelium : 
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9. et habebant loricas sicut loricas férreas, et vox alarum earum slcut vox 
curruum equorum multorum currentium In bellum: 
11. et habebant super se regem angelum abyss!, cui nomen Hebraice 
Abaddon, Greece autem Apollyon, Latine habens nomen Extermlnans 
15. Et soluti sunt quattuor Angeli, qui parati erant in horam, et diem, et 
mensem, et annum : ut occiderent tertiam partem hominum. 
16. Et numerus equestris exercitus vicies millies dena millia. Et audivi 
numerum eorum. 
17. Et ita vidi equos in visione : et qui sedebant super eos, habebant loricas 
igneas, et hyacinthinas et sulphureas, et -capita equorum erant tamquam 
capita leonum : et de ore eorum procedit ignis, et fumus, et sulphur. 
14
 ) Арок. XX, 1-10: 1. Et vidi Angelum descendentem de cáelo, habentem 
davem abyssi, et catenam raagnam in manu sua. 
2. Et apprehendit draconem, serpentem antiquum, qui est diabolus, et 
satanás, et ligavit eum per annos mille : 
3. et misit eum in abyssum, et clausit, et signavit super illum ut non seducat 
amplius gentes, donee consummentur mille anni 
4. Et vidi sedes, et sederunt super eas, et iudicium datum est Ulis : et 
animas decollatorum propter testimonium lesu, et propter verbum Dei, et 
qui non adoraverunt bestiam, neque imaginem eius nec acceperunt charac-
terem eius in frontibus aut in manibus suis 
7. Et cum consummati fuerint mille anni, solvetur satanás de carcere suo, et 
exibit, et seducet Gentes, quae sunt super quattuor ángulos terrae, Gog, 
et Magog, et congregabit eos in praelium, quorum numerus est sicut 
arena maris. 
9. Et descendit ignis a Deo de cáelo, et devoravit eos : et Diabolus, qui 
seducebat eos, missus est in stagnum ignis, et sulphuris, ubi et bestia, 
10. et preudopropheta cruciabuntur die ac nocte in saecula saeculorum. 
15) Арок. XI, 7 : Et cum finierint testimonium suum, bestia, quae ascendit 
de abysso, faciet adversum eos bellum, et vincet illos, et occidet eos. 
1 β) Арок. XIII, 1-15 : Et vidi de mari bestiam ascendentem, habentem capita 
Septem, et cornua decern 
2 Et dédit ill! draco virtutem suam et potestatem magnam. 
3. Et vidi unum de capitibus suis quasi occisium in mortem : et plaga 
mortis eius curata est. Et admirata est universa terra post bestiam. 
4. Et adoraverunt draconem, qui dédit potestatem bestiae : et adoraverunt 
bestiam, dicentes : Quis similis bestiae ? et quis potent pugnare cum ea ? 
7. Et est datum illi bellum faceré cum Sanctis, et vincere eos. Et data est 
illi potestas in omnem tribum, et populum, et linguam, et gentem, 
8. et adoraverunt earn omnes, qui inhabitant terram. 
11. Et vidi aliam bestiam ascendentem de terra, et habebat cornua duo 
similia Agni, et loquebatur sicut draco. 
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12. Et potestatem prioris bestiae omnem faciebat in conspectu eius: et fedt 
terram, et habitantes in ea, adorare bestiam primam, cuius curata est plaga 
mortis. 
13. Et fecit signa magna 
14. Et seduxit habitantes in terra propter signa, quae data sunt lili faceré 
in conspectu bestiae, dicens habitantibus in terra, ut faciant imaginem 
bestiae, quae habet plagam gladil, et vixit. 
15. Et datum est illi ut daret spiritum imagini bestiae, et ut loquatur imago 
bestiae : et fadat, ut quicumque non adoraverint imaginem bestiae, ocddantur. 
17
 ) Арок. XIV, 9-11: Et tertius Angelus secutus est illos, dicens voce 
magna: Si quls adoraverit bestiam, et imaginem eius, et acceperit charac-
terem in fronte sua, aut in manu sua : 
10. et hic bibet de vino irae Dei, quod mistum est mero in calice irae ipsius, 
et crudabitur igne, et sulphure in conspectu Angelorum sanctorum, et ante 
conspectum Agni : 
11. et f umus tormentorum eorum ascendet in saecula saeculorum : nee 
habent requiem die ac nocte, qui adoraverunt bestiam et imaginem eius, et 
si quis acceperit characterem nominis eius. 
Арок. XVI, 2 : Et abiit primus, et effudlt phialam suam in terram, et factum 
est vulnus saevum, et pessimum in homines, qui habebant characterem 
bestiae : et in eos, qui adoraverunt imaginem eius. 
1 8 ) Арок. XVII, 8 ff. : Bestia, quam vidisti, fuit et non est, et ascensura 
est de abysso, et in interitum ibit : 
13. : Hi [reges] unum consilium habent, et virtutem, et potestatem suam 
bestiae tradent. 
17. : Deus enim dedit in corda eorum, ut faciant, quod placitum est illi : 
ut dent regnum suum bestiae. 
l e ) Арок. XIX, 19 f. : Et vidi bestiam, et reges terrae, et exerdtus eorum 
congregates ad faciendum praelium cum ilio, qui sedebat in equo, et cum 
exerdtu eius. 
20. Et apprehensa est bestia, et cum ea pseudopropheta : qui fecit signa 
coram ipso, quibus seduxit eos, qui acceperunt characterem bestiae, et qui 
adoraverunt Imaginem eius. Vivi missi sunt hi duo in stagnum ignis ardentis 
sulphure. 
2 0 ) Арок. XII, 3-17: 3. Et visum est aliud signum in cáelo : et ecce draco 
magnus rufus habens capita Septem, et cornua decern : et in capitibus eius 
diademata Septem, 
13. Et postquam vidit draco, quod projectus esset in terram, persécutas 
est mulierem, quae peperit masculum : 
14. et datae sunt mulieri alae duae aquilae magnae ut volaret in desertum 
in locum suum, ubi alitar per tempus et tempora, et dimidium temporis a 
fade serpentis. 
15. Et misit serpens ex ore suo post mulierem, aquam tamquam flumen, ut 
earn faceret trahi a flumine. 
16. Et adjuvit terra mulierem, et aperuit terra os suum, et absorbuit 
numen, quod misit draco de ore suo. 
17. Et iratus est draco in mulierem : et abiit faceré praelium cum reliquie 
de semine eius 
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2 1
 ) Арок. XIII, 11 : Et vidi aliam bestiam ascendentem de terra, et habebat 
comua duo similia Agni, et loquebatur sicut draco. 
2 2
 ) Wenn wir nur das XV. Buch bis 748, 12 auf diese beiden Wörter hin 
prüfen, finden wir schon sehr viele Stellen. Vgl. 735,3,11 ; 736,4 ; 738,11-12 ; 
739, τ, аз, 2T ; 740, т, із-м, ιβ, гз; 741, ι, 2β; 742, ι, ιβ; 743, β, яз ; 744, 
β, 20, 28-28 ; 7 4 5 , 13, 25 ; 7 4 6 , 2 ; 7 4 7 , ι, 12-13, 29. 
9 8
 ) Vgl. Sloet, S. 55 Α. 9. 
M ) Vgl. P. 57, ιβ ff. ; 328, is ; 747, 25 ff. ; 748, β f. ; 758, IT ff. ; 793, м. 
") Vgl. P. 736, i-e ; 20-24 ; 740, i-is ; 743, з-* ; 754, β ff. ; 757, β £f. ; 
757,2τ ff.; 758, 28 ff.; 771, is ff. 
8 9
 ) Vgl. oben Anm. 3 dieses Kapitels P. 735, 24 ff. ; 741, 2 ff. ; 757, 4. 
« ) Martín II S. 376. 
a8) Martin II S. 373. 
Μ ) Martin II S. 367. 
3 0 ) Vgl. Арок. XIII, 12; XVI, 2. 
8 1
 ) Vgl. P. 328, Э-30. 
*») Martin II, S. 274. 
3 3) Арок. XIII, 2 und 11. 
'*) Vgl. Martin II S. 274. 
a 5 ) Vgl. P. 817 ff. ; Арок. XIX, 19 ff., XX, 9 ff. 
3 8
 ) Vgl. Martin II S. 490 für die Veränderung in der Orthographie. 
aT) J. P. Migne, Sacrae Scripturae cursus completas. Parisils 1857. 
38) Ebenda III Sp. 511. 
89
 ) Ebenda Sp. 514 topazius. 
40) Vgl. auch ebenda Sp. 509 unter beryllus. 
« ) Martin II S. 490. 
4. KAPITEL 
SCHASTEL MARVEILE 
») Vgl. San-Marte III S. 3 ff. 
s ) Ebenda S. 6 f. 
3) San-Marte ΠΙ S. 17. 
4 ) Martin II S. LXII. 
5) a. P. 534, ао-2в : eine burg er mit den ougen vant : 
sîn herze unt diu ougen jähen 
daz si erkanten noch gesähen 
decheine bure nie der gelîch. 
si was alumbe rîterlich : 
25 turne unde palas 
manegez ûf der bürge was. 
b. P. 564,27-565,20: er vant der bürge wîte, 
daz lesllch ir site 
stuont mit bûwenlîcher wer. 
für allen stürm niht ein ber 
565 Gaeb si ze drîzec jâren, 
op man ir wolte vâren. 
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enmltten drûf ein anger: 
daz Lechvelt ist langer, 
s vil tüme ob den zinnen stuont. 
uns tuot diu âventiure kuont, 
dô Gâwân den pedas sach, 
dem was alumbe sin dach 
reht als pfâwîn gevider gar, 
10 lieht gemâl unt sô gevar, 
weder regen noch der snê 
entet des daches blicke wê. 
innen er was gezieret 
unt wol gefeitieret, 
is der venster slule wol ergrabn, 
dar ûf gewelbe höhe erhabn. 
dar inne bette ein wunder 
lac her unt dar besunder: 
kultern maneger slahte 
20 lägen drûf von richer ahte. 
·) P. 548, s-n : 'hêrre, ez ist hie reht, 
ûfem plane unt in dem fôreht 
β unt aldâ Clinschor hêrre ist: 
zageheit noch manlîch list 
füegentz anders niht wan sô, 
biute riwec, morgen vrô. 
ez ist iu lîhte unbekant: 
io gar âventiure ist al diz tant : 
sus wert ez naht und ouch den tac. 
bî manheit saelde helfen mac. 
T) P. 555, a-e : dô erschrac daz juncfreuwelîn, 
si sprach 'hêr, nu vrâgt es niht : 
ich pin dius nimmer iu vergibt. 
s ichn kan iu niht von in gesagn : 
ob ichz halt weiz, ich solz verdagn. 
lâtz lu von mir niht swaere, 
und vrâget ander maere : 
daz rät ich, welt ir volgen mir/ 
8) a. P. 556, м-м : der wirt want sine hende : 
is dô sprach er 'vrâgets niht durch got : 
hêr, da ist nôt ob aller not.' 
2i kunnt ir vrâgen niht verbern, 
sô weit ir lîhte fürbaz gern : 
daz lêrt iuch herzen swaere 
und macht uns freuden laere, 
25 mich und elliu mîniu kint, 
diu iu ze dienste erboren sint.' 
b. P. 557, i-io : Der wirt sprach mit triuwen 
'hêr, sô muoz mich riuwen 
daz iuch des vrâgens niht bevilt. 
ich wil iu lîhen einen schilt : 
в nu wâpent iuch ûf einen stilt. 
ze Terre marveile ir sît : 
Lit marveile ist hie. 
hêrre, ez wart versuochet nie 
ûf Schastel marveil diu nôt. 
iwer leben wil in den tôt. 
β ) Man vergleiche weiter noch P. 557, гв ff. ; 558, м ff. ; 559, ат ff. ; 562, τ ff. 
1 0 ) P. 334,1-7 : Dò fuor der massenîe vil 
gein dem arbeitlichen zil, 
ein âventiur ze schouwen, 
da vier hundert juncfrouwen 
β und vier küneginne 
gevangen wären inne, 
ze Schastel marveile. 
11
 ) P. 334, 8-22 : swaz in da wart ze teile, 
daz haben âne minen haz : 
io ich pin doch frouwen Iones laz. 
dò sprach der Krieche Clîas 
'ich pin der dâ versûmet was.' 
vor in allen er des jach. 
'der turkoyte mich ta stach 
iE hinderz ors, ich muoz mich schamn. 
doch sagter mir vier vrouwen namn, 
die dâ krônebaere sint. 
zwuo sint alt, zwuo sint noch kint. 
der heizet einiu Itonjê, 
го diu ander heizet Cundrîê, 
diu dritte heizt Arnîve, 
diu vierde Sangîve.' 
12
 ) P. 534,27-30 : dar zuo muoser schouwen 
in den venstern manege frouwen : 
der was vier hundert ode mer, 
viere undr in von arde her. 
1 3
 ) P. 541,20-22: ob in saz frouwen ein her 
in den venstem ûf dem palas 
unt sähen kämpf der vor in was. 
1
'
4) P. 553, u-ie : er [Gâwân] kôs ein bure, diers âbents sach, 
dô im diu âventiure geschach ; 
vîl frouwen ûf dem palas : 
mangiu under in vil schoene was. 
is ez dûht in ein wunder grôz, 
daz die frouwen niht verdrôz 
ir Wachens, daz si sliefen nleht. 
dennoch der tac was nlht ze lieht. 
15
 ) P. 554,28-555, ι : ich hân in disen zwein tagn 
vil frouwen obe mir gesehn : 
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von den suit ir mir verjehn 
Durch iwer güete, wer die sin.' 
l e ) P. 556,8-13 : wirt, daz ir mirz ruochet sagn 
umb die frouwen ob uns hie. 
10 ich enfrìesch in al den landen nie 
da man möhte schouwen 
sô manege dare frouwen 
mit so liehtem gebende.' 
Vgl. auch P. 557, IB ff. ; 564, β ff. 
*
T) Р. 561,і4-ів: 'nein, herré, al der frouwen schîn 
is ist vor iu verborgen : 
so naehet ez den sorgen. 
den palas vint ir eine : 
weder grôz noch kleine 
vint ir niht daz da lebe. 
la) P. 565,2ΐ-2β : da warn die frowen gesezzen. 
dine heten niht vergezzen, 
sine waeren dan gegangen. 
von in wart niht enpfangen 
25 ir freuden kunft, ir saelden tac, 
der gar an Gâwâne lac. 
1 β ) P. 653, ΐί-18 : er gienc da er sînen herren vant. 
der turkoite Flôrant 
und der herzöge von Gôwerzîn 
und von Lôgroys diu Herzogin 
saz' da [auf Schastel mar veile] mit grôzer frouwen 
schar. 
ao) Vgl. MarUn II a.a.O. S. LXII ff. 
2 1
 ) Sloet, S. 33 A. 4. 
и ) Арок. VI. 9-11. 
я з ) Vgl. M o S. 85 С 9. 
" ) Vgl. z. B. M o S. 85 ff., Sloet S. 33 A. 5. 
« ) Vgl. P. 564, 27-565, 2β. 
2 β ) Vgl. Anm. 6, 7, 8 und 9 dieses Kapitels. 
2 Т ) Vgl. P. 553, и-». 
2 β ) Vgl. Арок. II, 22. 
ϊ β ) P. 566, a-567, so : da inrehalp im solte ergên 
hohes priss erwerben 
io ode nach dem prise ersterben. 
er gienc zer kemenâten în. 
der was ir estrîches schîn 
lûter, haele, als ein glas, 
dâ Lit marveile was, 
is daz bette von dem wunder. 
vier schîben liefen drunder, 
von rubbîn lieht sinewel, 
daz der wint wart nie sô snel : 
dâ wârn die stollen ûf geklobn. 
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so den estrich muoz ich iu lohn : 
von jaspis, von crisolte, 
von sardîn, als er wolte, 
Clinschor, der des erdâhte, 
ûz manegem lande brâhte 
as sîn listeclîchiu wîsheit 
were daz hier an was gelelt. 
der estrîch was gar so sleif, 
daz Gâwân kûme aldâ begreif 
mit den fuozen stiure 
er gienc nâch âventiure. 
567 Immer, als dicke er trat, 
daz bette fuor von sîner stat, 
daz ê was gestanden. 
Gâwâne wart enblanden 
s daz er den swaeren schilt getruoc, 
den im sin wirt bevalch genuoc. 
er dâhte 'wie kum ich ze dir? 
wiltu wenken sus vor mir? 
ich sol dich innen bringen, 
10 ob ich dich mege erspringen' 
dò gestuont im daz bette vor : 
er huop sich zem Sprunge enbor, 
und spranc rehte enmitten dran, 
die snelheit vreischet nlemer man, 
is wie daz bette her unt dar sich stiez. 
der vier wende deheine 'z Hez, 
mit hurte an lesliche 'z swanc, 
daz al diu bure da von erklanc. 
sus reit er manegen poynder grdz. 
ao swaz der doner ie gedôz, 
und al die pusûnaere, 
op der erste waere 
bî dem jungesten dinne 
und bliesen nach gewinne, 
as ezn dorft niht mer da krachen. 
Gâwân muose wachen, 
swier an dem bette laege. 
wes der helt dò pflaege ? 
des galmes het in sô bevili 
daz er zuete über sich den schilt. 
) P. 568,18-569, аз : nu gewan daz krachen ende, 
so daz die vier wende 
gelîche warn gemezzen dar 
aldâ daz bette wol gevar 
an dem estrîche enmitten stuont. 
ao da wart im groezer angest kuont. 
fünf hundert stabeslingen 
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mit listeclîchen dingen 
zem swanke warn bereite. 
der swanc gab in geleite 
4» ûf daz bette aldâ er lac. 
der schilt alsolher herte pflac. 
daz ers enpfant vil kleine. 
er wären wazzerstelne 
sinewel unde hart: 
etswâ der schilt doch dürkel wart. 
569 Die steine wären ouch verholt. 
er hete selten ê gedolt 
sô swinde würfe ûf in geflogn. 
nu was zem schuzze ûf gezogn 
s fünf hundert armbrust ode mêr. 
die heten algelichen kêr 
reht ûf daz bette aldâ er lac. 
swer ie solher noete gepflac, 
der mag erkennen pfîle. 
io daz werte kurze wîle, 
unz daz si warn versnurret gar. 
so die pfîle und ouch die steine 
heten in nlht gar versmiten: 
zequaschieret und ouch versniten 
was er durch die ringe. 
" ) Vgl. Sloet S. 29 A. 5. 
82
 ) Sloet S. 29, A. 4. 
38
 ) Vgl. Sloet Apoc. IV, 5 u. ö. 
3
«) Martin И S. 412. 
3 5) Lexer, Hwb. I Sp. 1588 f. 
3 β) Vgl. Sloet, a.a.O. S. 29, A. 6. 
3T) Vgl. P. 571. n. 
3 8 ) Allo a.a.O. S. ПО. С. 1. 
» ) Арок. IX, 17. 
5. KAPITEL 
„ER H E I Z E T LAPSIT EXILLIS" 
A. D e r G r a l 
1) Wechssler, a.a.O. Beilage. Auch H. Spamaay, Verschmelzung legen­
darischer und weltlicher Motive in der Poesie des Mittelalters, Groningen 
1922, betont S. 57, dass die verschiedenen Dichter vom Gral ganz von 
einander abweichende Vorstellungen haben. 
a ) Albert Schreiber, Kyot und Cresüen. Z.f.Rom. Phil. XLVIII [1928], 
52 : , , . · . . Berichtigungen und Ergänzungen, unter denen besonders zu 
nennen ist : die von allen anderen Überlieferungen völlig abweichende 
Auffassung des Grales als eines wundersamen Edelsteines." Auch Rudolf 
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Palgen, Der Stein der Weisen. Quellenstudien zum Par zi val, Breslau 1922 
weist mit Nachdruck auf diese starke Abweichung bei Wolfram. Vgl. 
ebenda S. 5 f. Spamaay a.a.O. S. 86 meint : „Was die Beschaffenheit des 
Grals betrifft, so ist mit Wolframs Vorstellung wenig anzufangen, denn er 
wusste offenbar selbst nicht recht, wie er sich den Gral denken sollte." 
8 ) P. 469, a-T. 
4 ) a. l a p i s e l i x i r : Vgl. Wolfgang Golther, Parzival und der Gral. 
Stuttgart 1925, S. 207 f. 
b. l a p i s h e r i l i s : San-Marte, a.a.O. II S. 229. 
e. l a p i s oder j a s p i s e x c e l l s . Vgl. E. Martin, a.a.O. II S. 359. 
B) Vgl. Арок. IV, 2 f. 
· ) Vgl. den l a p i s a n g u l a r i s in Eph. II. 20; oder Exod. XXVIII, 21, 
wo über den Ephod Aarons gesprochen wird, der geschmückt werden soll 
mit zwölf Edelsteinen : Habebuntque nomina íiliorum Israël ; duodedm 
nominibus coelabuntur, singuli lapides nominibus singulorum per duodecim 
tribus. 
T) Vgl. Allo a.a.O. S. 54, С. 1 und С. 3. 
· ) Vgl. Martin a.a.O., II, Einleitung S. IX. 
e ) San-Marte a.a.O. II S. 229. 
„Unter den mannigfachen Varianten : lapsit, D, Gg ; iaspis, gg ; lapis, d ; 
exÜlis, Dg ; erillis, G ; exilis, g ; exillix, g ; exilix, dg ; scheint die einzig 
richtige nicht aufgeführt, doch korrumpiert in erillis enthalten zu sein, u.z. 
als das von herus abgeleitete Adjectiv herilis, zum Herrn gehörig." 
10) Martin II S. 359 f. : „lapsit exillis : zum ersten Wort kommt die Variante 
l a p i s vor, was ja vielleicht auch zu Grunde Hegt ; i a s p i s , wie andere 
H.s.s. lesen, ist nur ein anderer Änderungsversuch ; was allerdings der j. Tit. 
voraussetzt, wenn er in Str. 6172 i a s p i s u n d s i l e x als Namen des 
Steins angibt. Die Lesarten für das zweite Wort gehen weiter auseinander : 
die Endung auf - i χ sucht den Reim auf f e η i χ genau herzustellen, For­
men mit einem 1 e x i l i s stehen daneben ; G hat e r i l l i s , was sich 
leicht auf lat. h e r i l i s 'dem Herrn gehörig,' d o m i n i c u s deuten lässt. 
Doch was hat der Gralstein, wenn er nicht mit der Abendmahlschüssel 
identisch ist, mit dem Herrn, d.i. Christus zu tun ? Verschiedene Abände-
rungsvorschläge sind gemacht worden. Zacher ZfdPhilol. 12, 380 weist auf 
eine dem hl. Hieronymus untergeschobene Stelle hin, wonach der Phönix, 
von dessen Verbrennung durch die Kraft des Gralsteines gleich V. 8 ff. die 
Rede ist, sich auf einem Bernstein, electrum verbrennt, und vermutet daher 
V. 7 e ( l ) l e c t r i x . Hagen gibt Q.F. 8 5, 76 die Stelle nach einer ver-
wandten Überlieferung. Hagen selbst bemängelt die Form e l ( l ) e c t r i x 
und hält sich an die Angabe, dass in einem astronomischen Buche vom 
Gral berichtet sei ; danach könne nur ein Meteorstein gemeint sein, wie 
solche ja vielfach religiöse Verehrung empfingen und die Kaaba der Moha-
medaner selbst nichts anderes ist. Solche Steine wurden В e t - e 1 'Haus 
Gottes' genannt, und dieser Name liegt dem griechischen βα(τύλος zu 
Grimde : daher will Hagen l a p i s b e t i l l i s lesen. Solchen weitgehenden 
Vorschlägen gegenüber lässt sich wohl auch die Q.F. 40, з gegebene 
Erklärung festhalten : l a p s i t e x i l i s = l a p s i d e + e x c e l l s , 
(der Stein) des vom Himmel gefallenen, Ludfers." 
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« ) J. F. D. Blöte, Zum lapsit exlllis. ZfdA. XLVII (1904), S. 108: „denn 
da in der ganzen Gralliteratur das lapsit exillis sich bis jetzt nur bei Wolf-
ram und bei ihm nur ein einziges Mal gefunden hat " 
» ) Vgl. ebenda S. 114. 
1S) Ebenda S. 102 : „Aber was ist mit diesem nichts besagenden 'jaspis und 
kieselstein' (silex) [aus dem Jüngeren Titurel] etwa anders anzufangen, 
als dass man diese Bezeichnung auffasse als einen ältesten Versuch zur 
deutung des rätselhaften Ausdrucks." 
" ) Vgl. Rud. Palgen a.a.O. S. 4. 
» ) Vgl. Th. Sterzenbach, a.a.O. S. 36. A. 1. 
1 β
*) Es ist hier die geeignete Stelle für einen Hinweis auf einen Forscher, 
der das Gralproblem in seiner Tiefe erfasst hat. Das Werk von F. Rohr, 
Parzival und der heilige Gral, Hildesheim 1921, zeugt von einer Gelehrsam-
keit, die leider viel zu wenig beachtet und gewürdigt worden ist, so dass 
auch wir erst nach der Drucklegung unserer Arbeit mit dem in allem eigene 
Wege gehenden Inhalt dieses Buches bekannt geworden sind. In der 
Gesamtheit seiner Ideen bietet es eine glänzende Bestätigung unserer Auf-
fassung vom Charakter und Inhalt der Gralsage. 
Dass Rohr für Wolframs Parzival nicht das Beweismaterial gebracht hat, 
was bei einer eingehenderen Untersuchung hätte gebracht werden können, 
ist vielleicht dem Umstände zuzuschreiben, dass Rohr mit einem Male 
sämtliche Graldichtungen hat überschauen wollen. Dadurch hat er zwar 
seine Aufmerksamkeit über ein weiteres Gebiet schweifen lassen, und konnte 
so eine grössere Zahl Probleme berühren, aber sein Gewinn liegt in der 
Breite zum Nachteil der Tiefe. Besonders gilt das für Rohrs Deutung von 
Wolframs Parzival. 
Einer der grossen Unterschiede zwischen Rohrs Arbeit und der unserigen 
liegt denn auch darin, dass mehrere Beweismöglichkeiten, die Rohr kaum 
oder gar nicht berührt hat, von uns verwertet und ausgearbeitet worden 
sind. Praktisch findet der Leser alles, was dieser Forscher für Wolframs 
Parzival durch die Apokalypse begründen konnte, in unserem Kapitel „Er 
heizet lapsit exillis" weit ausführlicher wieder. Hierzu ist noch zu bemerken, 
dass Rohrs Erklärung der Templeisen von der unserigen etwas abweicht. 
Auch hinsichtlich Repansen de Schoye und der Taube beim Gral laufen 
unsere Auffassungen ziemlich weit auseinander, und Rohrs Begründung der 
blutenden Lanze (a.a.O. S. 289-299) möchten wir geradezu ablehnen. 
Unsere Kapitel über die drei apokalyptischen Reiter, über Orgelüse, über 
Feirefîz, über Schastel marveile und besonders das Kapitel über Kyôt be-
halten natürlich auch nach und neben Rohrs Arbeit ihren Eigenwert, ja 
gemessen an Rohrs Buch steigert sich u. E. noch ihre Bedeutung. 
Man könnte sich die Frage stellen, ob dieser Gralforscher für die Erklärung 
der Gralsymbolik und bei der Deutung von Personen und Begebenheiten in 
den vielen Graldichtungen nicht allzusehr nach Einheitlichkeit gestrebt und 
dadurch gewisse Unterschiede, die in den verschiedenen Gralabfassungen 
vorliegen, nicht stark vernachlässigt hat. — Perceval z.B. ist wohl ein 
anderer Charakter als Parzival. Rohrs Deutung des Parzival als den Sieger 
der Apokalypse (XIX, 11 ff.) ist u. E. nicht richtig getroffen, und daher 
empfindet Rohr selbst auch Schwierigkeiten bei der Erklärung des Schwertes 
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(vgl. a.a.O. S. 275 ff.). 
Rohr erblickt überhaupt in Personen und Geschehnissen der Gralwelt stets 
Symbole und erreicht so sein Ziel, zu einer ideologischen Deutung zu 
gelangen. Wir fassen Wolframs Worte mehr wie sie vorliegen ins Auge 
und berücksichtigen an erster Stelle die materielle Übereinstimmung mit 
Elementen der Apokalypse. Eine Erklärung für die Art des Verfahrens 
unseres Mitforschers bietet vielleicht der Umstand, dass Rohr fortwährend 
auf den Apokalypse-Kommentar des Joachim von Fiore zurückgreift, der 
immer die Symbolik der Geheimen Offenbarung hervorhebt. Damit ist dann 
aber auch die Gefahr gegeben, dass man durch derartige Übertreibungen 
sich zu ähnlichen Über-Deutungen verführen lässt wie Joachim, der zu viel 
aus der Apokalypse hat herauslesen wollen. 
Obwohl also einige, wenn auch nicht wesentliche Fehlgriffe bei Rohr 
vorliegen, wie sie bei der Bearbeitung eines derart grossen Stoffkreises 
wohl kaum zu vermeiden sind, ist es doch sehr zu bedauern, dass dieser 
Gelehrte 15 Jahre lang fast keine Anerkennung gefunden hat. 
1 β) Allo, a.a.O. S. 54, Anm. С 1 : „Pour ajouter à l'impression de mystère, 
Jean évite de nommer Celui qui est assis sur le trône. C'est la Divinité dans 
son essence invisible qui est symbolisée, et sans encore aucun trait qui 
montre l'Incarnation de la seconde personne (contre Bède, Haymon, Albert 
le Grand, et d'autres médiévaux, qui déjà ici voyaient le Christ); car autre-
ment toute l'économie de la vision serait troublée ; le Christ n'apparaîtra, et 
cela avec un puissant effet qu'il fallait ménager, qu'au ch. V." 
17) Alcuinus, Comment, in Apocal. M. L. C, 1116 „Sedens autem super 
sedem nihil aliud est quam filius hominis in medio candelabrorum apparens : 
. . . . Nam quod per sedentem hoc loco Filius designetur, declaratur cum 
subdltur : Et qui sedebat . . . . (Ap. IV, 3). Per iaspidem, qui ex virenti 
specie constat, illa paradisi virentla pascua designantur. Et quae sunt illa, 
nisi Christi divinitas, in qua omnia vivunt ? Per sardinem vero, quae 
terrae rubrae similitudinem habet, humanltas nostri Redemptoris exprimitur, 
quia Veritas de terra orta est." 
18
 ) Rabanus Maurus, Allegoriae in Sacram Scripturam. M. L. CXII, 1046 : 
„sardonychus, humanitas Christi, ut in Apocalypsi : „Et qui sedebat, similis 
erat lapidi iaspidis et sardinis.. . ." quod Christus ex Deo Deus, et ex 
homine homo est." 
1 β ) Lexer, Mittelhochdeutsches Handwörterbuch. Leipzig 1872, Sp. 18. 
20) Vgl. Martin a.a.O. II S. 28. 
» ) Christ. Fr. Seybold, Achmardi in Wolframs Parzival. Z.f.d.W.f. Vil i 
(1906/07) S. 151 f. 
22) J. P. Migne, a.a.O., Sp. 510 : „Apud veteres emeraldus fuit gemma 
exquisitissima ; vocabant earn smaragdus Valor speciosissimo colori 
fere exclusive debetur. Lucida rubis purpura, aureum topazi! flavum, coeleste 
sapphiri caeruleum, aeque placent ; sed viridis emeraldi color maxime 
gratus est, et oculi, inspectis caeteris omnibus, huic insistere delecantur. 
In Apoc. iris emeraldo confertur, C. 4, 3, haud dubie ex suo colore." 
23) Allo a.a.O. S. 54, A. B. 3 : „Sans doute [cet arc-en-ciel] n'est pas 
entièrement vert, mais baigné d'un reflet d'émeraude : σμαραγδίξουσα." 
=<) Allo a.a.O. S. 54, С. 3. 
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" ) Franz R. Schröder a.a.O. S. 42. 
20) Franz Kampers a.a.O. S. 99. 
27) Sloet a.a.O. S. 11 f.: „Inhoud en verdeeling [der Apokalypse]. De al-
gemeene inhoud en hoofdverdeeling staan 1 :19 kort aangegeven : „Schrijf 
op h e t g e e n g ij g e z i e n h e b t , en h e t g e e n i s , en h e t g e e n 
h i e r n a g e s c h i e d e n za l ." „Hetgeen gij gezien hebt" is de inleiding 
van den apocalyptlschen Christus 1:10-18. „Hetgeen i s" vormt den 
inhoud der zeven brieven aan de zeven kerken in hoofdst. 2 en 3. „Hetgeen 
hierna geschieden z a l " is de eigenlijke inhoud der Apocalypse, als 
prophetisch boek, (vgl. 1 :1) , van hoofdstuk 4 af. Dat derde deel vervalt 
weer in drie onderdeden : de inhoud van het boek met zeven regels 
(hoofdst. 4-11), die van het „boekje" van 10:2 (hoofdst. 12-20) en de 
beschrijving van het hemelsche Jerusalem (hoofdst. 21:1-22:5) 
Besluit 22:6-21. 
1:1-9 is eene inleiding van den schrijver, na afwerking van het boek ge-
schreven. Verder zijn in het boek z e v e n v i s i o e n e n goed te onder-
scheiden. 
E e r s t e v i s i o e n (1:10-3:22) 
Verschijning van den Christus aan Joannes (1 : 10-20); de z e v e n b r i e -
v e n van Jezus aan de zeven kerken van Asia, (hoofdst. 2 en 3) 
T w e e d e v i s i o e n (4:1-11:19) 
Het tooneel der visioenen in den hemel (hoofdst. 4); het boek met de 
z e v e n z e g e l s (hoofdst. 5) " u.s.w. 
а 8 ) Арок. IV, 1-XI, 19. 
™) Арок. IV, 1. 
s«) Vgl. Birch-Hirschfeld a.a.O. S. 273. 
3 1
 ) P. 235, so-a* : ûf einem grüenen achmardî 
truoc si den wünsch von pardîs 
bêde wurzeln unde ris. 
daz was ein dine, daz hiez der Grâl, 
erden Wunsches überwal. 
9 2
 ) P. 238,2i-ii4 : wan der grâl was der saelden fruht, 
der werlde süeze ein sölh genuht, 
er wac vil nach gelîche 
als man saget von himelriche. 
33
 ) Арок. IV, 8-11 : Et quattuor ammalia, singula eorum habebant alas 
senas : et In cireuitu, et intus plena sunt oculis : et requiem non habebant 
die ac nocte, dlcentla : Sanctus, Sanctus, Sanctus Dominus Deus omnipotens, 
qui erat, et qui est, et qui venturus est. 
9. Et cum datent illa ammalia gloriam, et honorem, et benedictionedt 
sedenti super thronum, viventi in saecula saeculorum, 
10. proeidebant vigintiquattuor seniores ante sedentem in throno, et adora-
bant vlventem in saecula saeculorum, et mittebant coronas suas ante 
thronum dicentes : 
11. Dignus es Domine Deus noster aedpere gloriam, et honorem, et vir-
tutem, quia tu creasti omnia, et propter voluntatem tuam erant, et creata 
sunt. 
**) a. P. 238,8-239, τ: man sagte mir, diz sag ouch ich 
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ûf iwer ieslîches eit, 
10 daz vorem gràie waere bereit 
is swâ nach jener bot die hant ; 
daz er al bereite vant 
is spîse warm, sptse kalt, 
spîse niwe unt dar zuo alt, 
daz zam unt daz wilde. 
ae in kleiniu goltvaz man nam, 
als ieslîcher spîse zam, 
salssen, pfeffer, agraz. 
da het der kiusche und der vrâz 
alle gelîche genuoc. 
mit grözer zuht manz für si truoc. 
239 Môraz, win, sinopel rôt, 
swâ nach den napf ieslîcher bot 
swaz er trinkens kunde nennen, 
daz mohter drinne erkennen 
s allez von des grâles kraft. 
diu werde geselleschaft 
hete Wirtschaft vome grâl. 
b. P. 470, (-30 : immer alle karfritage 
io bringet se [die Taube] ûf den, als i'u sage, 
da von der stein enpfaehet 
swaz guots ûf erden draehet 
von trinken unt von spîse, 
als den wünsch von pardîse : 
is ich mein swaz d'erde mac gebern. 
der stein sl fürbaz mêr sol wem 
swaz wildes underm lüfte lebt, 
ez fliege od laufe, unt daz swebt. 
der rîterlîchen bruoderschaft, 
го die pfrüende in gît des grâles kraft, 
с P. 809, м-ав : mit zuht man vorem graie nam 
spîse wilde unde zam, 
disem den met und dem den wîn, 
als ez ir site wolde sin, 
môraz, sinopel, clâret. 
w ) P. 469. a f. 
8 e) Sloet a.a.O. S. 74, A. 16 : „Het geheel is een beeld van de volledige over-
winning, overeenkomend met dat van de overwinning op Gog en Magog 
(hierna 20: 7-9) in Ezech. 38 en 39." 
Vgl. auch Allo a.a.O. S. 277 ff. und Kampers a.a.O., S. 80 der auch an 
das Hochzeitsmahl im himmlischen Jerusalem denkt. 
ST) Арок. XIX, 17-18 : Et vidi unum Angelum stantem in sole, et clamavit 
voce magna, dicens omnibus avibus, quae volabant per medium caeli : 
Venite, et congregamini ad coenam magnam Dei : ut manducetis carnes 
274 
regum, et carnes tribunorum, et carnes fortium, et cames equorum, et seden' 
tium in ipsis, et carnes omnium liberorum, et servorum, et pusillorum, et 
magnorum. 
3 e ) Vgl. Арок. II, 7; VII, 16 f.; XIX, 9 ; XXI, 6 ; XXII, 17. 
3 9
 ) Dass man in der Gralsage ein Motiv vom TiscUein deck' dich gesehen 
hat, ist damit wohl zu entschuldigen ; zu verteidigen ist es aber wohl nicht 
mehr. Vgl. San-Marte, Zur Theologie in dem Parcival Wolframs von 
Eschenbach. Z.f.d.Phil., XVII, [1885], 175. 
Spamaay (a.a.O. S. 64) verneint, dass der Gral ein speisespendendes 
Gefäss gewesen sei. Wohl aber erkennt er den Einfluss des Motivs vom 
„Tischlein deck' dich" an. Vgl. a.a.O. S. 87 ff. 
^
0) P. 807, ie-2s : den (d.h. grâl) truoc man zallem male 
der diet niht durch schouwen für, 
niht wan ze hôchgezîte kür. 
durch daz si trôstes wänden, 
за dò si sich freuden anden 
des âbents umb daz pluotec sper, 
do wart der grâl durch helfe ger 
für getragen an derselben zit. 
41
 ) Арок. VII, 17 : quoniam Agnus, qui in medio throni est, reget illos, et 
deducet eos ad vitae fontes aquarum, et absterget Deus omnem lacrymam 
ab oculis eorum. 
Арок. XXI, 4 : et absterget Deus omnem lacrymam ab oculis eorum : et 
mors ultra non erit, neque luctus, neque clamor, ncque dolor erit ultra, 
quia prima abierunt. 
4 2
 ) a. P. 480, 2Б-ЗО : si truogenn kiinec sunder twâl 
durch die gotes helfe für den grâl. 
dô der künec den grâl gesach, 
daz was sin ander ungemach, 
daz er niht sterben mohte, 
wand im sterben dô niht dohte. 
b. P. 788,2ΐ-ΐβ : der künec sich dicke des bewac, 
daz er blinzender ougen pflac 
etswenne gein vier tagn. 
so wart er zuome gràie getragn, 
as ez waere im lieb ode leit : 
sô twang in des diu siechheit, 
daz er d'ougen üf swanc : 
sô muoser âne sînen danc 
lehn und niht ersterben. 
c. P. 787,4-7: dick er [=Anfortas] warb umb si den tôt: 
der waere ouch schiere an im geschehn, 
wan daz sin dicke liezen sehn 
den grâl und des grâles kraft. 
43
 ) P. 501, as-so : sine varwe er iedoch nie verlos, 
wand er den grâl sô dicke siht : 
da von mager ersterben niht. 
**) P. 469,14-2T : ouch wart nie menschen sô wê, 
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ie swelhes tages ez den stein gesiht 
die wochen mac ez sterben niht, 
diu aller schierst dar nâch gestêt. 
sîn varwe im nimmer ouch zeiget : 
man muoz im sölher varwe jehn, 
ao da mit ez hat den stein gesehn, 
ez sì maget ode man, 
als dô sîn bestiu zît huop an, 
saeh ez den stein zwel hundert jâr, 
im enwurde denne grâ sîn hâr. 
26 seihe kraft dem menschen gît der stein, 
daz im fleisch unde beln 
jugent enpfaeht al sunder twâl. 
*
6
 ) Арок. XX, 6 : Beatus et sanctus, qui habet partem in resurrectione 
prima : in hls secunda mors non habet potestatem : sed erunt sacerdotes 
Del et Christi, et regnabunt cum ilio mille annis. 
Pater Allo fügt a.a.O. S. 287, A.B. 6 erklärend hinzu: „Us régneront" 
(regnabunt) parce que leur règne, déjà commencé, se prolongera à 
travers l'avenir infini. . . ." 
4 e) Арок. II, 10 : Esto fidelis usque ad mortem, et dabo tibi coronam 
vitae. 
4 7
 ) Арок. Ill, 5 : Qui vicerit, sic vestietur vestimentis albis, et non delebo 
nomen élus de Libro vitae, " 
48
 ) Арок. XXII, 5 : Et nox ultra non erit : et non egebunt lumlne lucernae, 
neque lumlne solis, quonlam Dominus Deus illuminabit illos, et regnabunt 
in saecula saeculorum. 
4 9
 ) Vgl. Anmerkung 42 dieses Kapitels. 
Μ ) Vgl. Sloet a.a.O. S. 40. A. 4. 
5 1
 ) Арок. IX, 6. 
" ) F. X. Kraus a.a.O. I, S. 112 f. 
5 3
 ) Ebenda II A. S. 406. Man vergleiche hier auch San-Marte II S. 230 f. 
M ) Ebenda I S. 106. 
№) P. 470, si-so : die aber zem gràie sint benant, 
hoert wie die werdent bekant. 
zende an des Steines drum 
von karacten ein epitafum 
se sagt sinen namen und sìnen art, 
swer dar tuon sol die saelden vart, 
ez sì von meiden ode von knaben. 
die schrift darf niemen danne schaben : 
sô man den namen gelesen hat, 
vor ir ougen si zergât. 
66
 ) P. 483, ie-484, β: unser ven je viel wir für den grâl. 
so dar an gesâh wir zeinem mal 
geschriben, dar solde ein riter komn: 
wurd des frage aldâ vernomn, 
sô solde der kumber ende hân: 
ez waere kint magt ode man, 
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as daz in der frage warnet iht, 
soné solt diu frage helfen niht, 
wan daz der schade stüende als б 
und herzelicher taete wê. 
diu schrift sprach 'habt ir daz vernomn? 
iwer warnen mac ze schaden konin. 
•484 Fragt er niht bî der ersten naht, 
sô zergêt sîner frage mäht. 
wirt sin frage an rehter zît getan, 
sô sol erz künecriche hân, 
s unt hat der kumber ende 
von der höchsten hende. 
, T) a. Ρ. 781,ιι-ιβ: zuo Parzivâle sprach si [Cundrîê] dò 
'nu wis kiusche unt dâ bî vrô. 
wol dich des höhen telles, 
du kröne menschen heiles ! 
IB daz epltafjum ist gelesen : 
du solt des grates hêrre wesen. 
b. P. 796, iT-ai : da ergienc dó deheln ander wal, 
wan die diu schrift ame grâl 
hete ze herren in benant : 
го Parzivâl wart schiere bekant 
ze künege unt ze herren dâ. 
58
 ) P. 818,24-27: nach der toufe geschihte 
2Б ame gràie man geschriben vant, 
swelhen templéis diu gotes hant 
gaeb ze herren vremder diete, 
69
 ) Арок. II, 17 : Vincenti dabo manna absconditum, et dabo Uli cal-
culum candidum : et in calculo nomen novum scriptum, quod nemo seit, 
nisi qui aedpit. 
") Vgl. IseUn, a.a.O. S. 78 ff. 
e l ) Арок. II, 26 f. : Et qui vicerit, et custodlerit usque in finem opera mea, 
dabo illi potestatem super Gentes, et reget eas in virga fer rea, . . . . 
6 2
 ) Арок. Ill, 21 : Qui vicerit, dabo el sedere mecum in throno meo : sicut 
et ego vici, et sedi cum patre meo in throno eius. 
B. D a s G r a l z e r e m o n i e l l 
·*) P. 469, af. : si lebent von einem steine: 
des geslähte ist vil reine. 
P. 471, м : der stein ist immer reine 
6 4
 ) P. 782,25 f. : der grâl und des grâles kraft 
verbietent valschlich geselleschaft. 
eB) a. P. 235,25-30 : Repanse de schoye sie hiez, 
die sich der grâl tragen liez. 
der grâl was von sölher a r t : 
wol muos er kiusche sin bewart, 
die sin ze rehte solde pflegn : 
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die muose valsches sich bewegn. 
b. P. 477, ia-ie : ein magt, mîn ( = Trevrizent) swester, pfligt noch site 
sô daz ir volget kiusche mite, 
is Repanse de schoye pfligt 
des grâles, der sô swaere wigt 
daz in diu falschlich menscheit 
nimmer von der stat getreit. 
с P. 809, «-ι« : nah in allen kom diu lieht gevar 
Repanse de schoye, ein magt. 
io sich liez der grâl, ist mir gesagt, 
die selben tragen eine 
und anders enkeine. 
ir herzen was vil kiusche bî, 
Ir vel des blickes fióri. 
β β ) a. P. 473, i-з : Der site (d.h. daz er gerte minne 
ûzerhalp der kiusche sinne) 
ist nlht dem gràie reht: 
da muoz der riter unt der kneht 
bewart sin vor lôsheit 
b. P. 478, is-ie : swelh grâles hêrre ab minne gert 
anders dan diu schrift in wert, 
is der muoz es komen ze arbeit 
und in siufzebaeriu herzelelt. 
т) P. 493, le-a« : der wirt sprach 'es suln meide pflegn 
но (des hat sich got gein im bewegn), 
des grâls, dem si da dienden für. 
der grâl ist mit höher kür. 
s6 suln sin riter hüeten 
mit kiuscheclichen güeten/ 
β β ) P. 495, τ f. : swer sich diens geim gràie hât bewegn, 
gein wîben minne er muoz verpHegn. 
β β ) Allo a.a.O. Einleitung S. LXX. 
т о ) Арок. XIV, 4-5. 
7 1
 ) Vgl. P. 232,9-236, ao : zende an dem palas 
io ein stählin tür entslozzen was : 
da giengen uz zwei werdiu kint 
is daz wären juncfrouwen dar. 
zwei schapel über blôziu hár 
blüemín was ir gebende, 
iewederiu ûf der hende 
truoc von golde ein kerzstal. 
го ir hár was reit lane unde val. 
si truogen brinnendigiu lieht, 
hie sule wir vergezzen nieht 
umbe der junefrowen gewant, 
da man se kumende inne vant. 
ss de graevîn von Tenabroc 
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brun scharlachen was ir roc : 
des selben truoc ouch ir gespil. 
si wârn gefìschieret vil 
mit zwein gürtein an der krenke, 
ob der hüffe ame gelenke. 
233 Nach den kom ein herzogîn 
und ir gespil. zwei stöllelln 
sl truogen von helfenbein 
ir munt nach fiwers roete schein, 
β die nigen alle viere 
zwuo satzten schiere 
für den wirt die stollen. 
da wart gedient mit vollen. 
die stuonden ensamt an eine schar 
10 und waren alle wol gevar, 
den vieren was gelîch ir wât. 
seht wâ sich niht versûmet hât 
ander frouwen vierstunt zwuo. 
die wären da geschaffet zuo. 
IB viere truogen kerzen grôz : 
ιβ al ehte 
gein nîgen si ir houbet wegeten. 
234, з an dlsen aht frouwen was 
rocke grüener denn ein gras, 
5 von Azagouc samît, 
gesniten wol lane unde wît 
da mitten si zesamne twanc 
gürtein tiur smal unde lane, 
dise ahte junefrouwen kluoc, 
io leslîchiu ob ir hare truoc 
ein kleine bliiemîn schapel. 
ιβ man sach die zwuo fiirstîn komn 
in harte wiinneclîcher wât. 
zwei mezzer snîdende als ein grät 
brâhten si durch wunder 
го üf zwein twehelen al besunder. 
daz was silber herte wîz : 
dar an lag ein spaeher vlîz : 
im was solch scherpfen niht vermiten, 
ez hete stahel wol versniten 
25 vorm silber kómen frouwen wert, 
der dar ze dienste was gegert: 
die truogen lieht dem silber bî; 
vier kint vor missewende vrî. 
sus giengen se alle sehse zuo 
nu hoert waz ieslichiu tuo. 
235 Si nigen 
β ob i'z geprüevet rehte hân, 
hie sulen ahzehen frouwen sten. 
âvoy nu siht man sehse gên 
in waete die man Uure galt : 
236 Vorem gràie kómen lieht : 
diu warn von armer koste nieht ; 
sehs glas lane lûter wolgetân, 
dar inné balsem der wol bran. 
τ mit zühten neic diu künegïn 
und al diu juncfröwelïn 
die da truogen balsemvaz. 
ie mit zuht die sibene giengen dan 
zuo den ahzehen ersten. 
dó liezen si die hêrsten 
zwischen sich ; man sagete mir, 
20 zwelve iewederthalben ir. 
72
 ) Арок. IV, 4 : Et in drcultu sedls sedilia viglntiquattuor : et super 
thronos viglntiquattuor seniores sedentes, circumamlctl vestlmentis albis, et 
in capitlbus eorum coronae aureae. 
7 3
 ) Allo a.a.O. S. 54 С 4. „Ces Vieillards ont donné matière à beaucoup 
de discussions. La figure est traditionnelle, et répond à ce „sénat de Dieu" 
dont parlent Isaïe et Danië l . . . . Nous y avons reconnu. . . . des anges qui 
président au déroulement du temps, aux diverses phases par conséquent de 
l'histoire humaine. Les commentateurs médiévaux y ont vu, par contre, des 
représentants de l'humanité, sortis de son sein, soit les 12 tribus (12 X 2), 
soit les Patriarches et les Apôtres, ou les Prophètes d'Israël, ou la race élue 
en général . . . . Ce pourrait être donc l'Eglise Idéalisée, d'avant et d'après 
le Christ. Mais elles présentent une grande difficulté, qui est de troubler 
l'ordre logique de la vision ; comment l'humanité slège-t'elle au ciel avant 
que l'Agneau le lui ait ouvert? — et si, par hasard, il ne s'agissait que 
d'une idéalisation qui abstrait de l'ordre des temps, comment saint Jean 
traite-t-il avec tant de révérence un de ces personnages (VII, 14 κύριε), 
si lui-même était du nombre ? Cette juste observation est de S ρ 111 a, qui 
voit dans ces „Vieillards" des êtres angéliques, ainsi que Bousset, Calmes". 
T4) P. 232, ae. 
™) P. 234, 4. 
" ) Allo a.a.O. S. 53, A.B. 3. 
77) Арок. IV, 9-11: Et cum darent illa anlmalia glorlam, et honorem, et 
benedictìonem sedenti super thronum, vivent! in saecula saeculorum, 
p r o c l d e b a n t viglntiquattuor seniores ante sedentem in throno, et 
adorabant viventem in saecula saeculorum, et mlttebant coronas suas ante 
thronum dicentes : 
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Dignus es Domine Deus noster accipere gloriam, et honorem, et virtutem : 
quia tu creasti omnia, et propter voluntatem tuam erant, et creata sunt. 
Арок. V, 8 : Et cum aperuisset librum, quattuor ammalia et vigintiquattuor 
seniores c e c i d e r u n t coram agno, habentes singuli citharas, et phialas 
áureas plenas o d o r a m e n t o r u m , quae sunt orationes sanctorum. 
Арок. V, 14 Et vigintiquattuor seniores c e c i d e r u n t in facies suas : 
et adoraverunt viventem in saecula saeculorum. 
Ungefähr denselben Vers müssen wir noch einmal hören Арок. XI, 16: 
Et vigintiquattuor seniores, qui in conspectu Dei sedent in sedibus suis, 
c e c i d e r u n t in facies suas, et adoraverunt Deum was sich schliess­
lich auch noch XIX, 4 findet : 
Et c e c i d e r u n t seniores vigintiquattuor, et quattuor animalia, et ado­
raverunt Deum sedentem super thronum, dicentes : Amen : Alleluia. 
'
8 ) Vgl. P. 233, 6, 27 ; 235, i, 4 ; 236, τ f., ie ; 240, ie f. 
7 β ) Vgl. P. 232, ie f. ; 234, n. 
»J Vgl. P. 232, гв-зо ; 234, ι f. 
8 1
 ) Vgl. P. 232, IB-ax ; 233, IB ; 234, ÎR-ST ; vgl. auch 807, 12. 
M) P. 236, 1-4. 
83
 ) Арок. IV, 5 : Et de throno procedebant fulgura, et voces, et tonitrua : 
et s e p t e m l a m p a d e s a r d e n t e s ante thronum, qui sunt septem 
spiritus Dei. 
M ) P. 236, э. 
8 5 ) Vgl. P. 234, ιβ-24 ; [255, и ; 316, гт ; 490, so ff.] 
8 β ) Birch-Hirschfeld a.a.O., S. 252 : 
„apries içou en revient une 
qui tint un t a l l e o r d'argent" 
oder : „et après le Graail, ki vint ? 
une autre puciele qui tint 
. I . petit talleoir d'argent." 
87
 ) Martin, a.a.O. II S. 217. 
8e) Vgl. Kapitel: Von Katelangen Kyôt. Α. Das Kyôt-Problem. 
^) Vgl. unten S. 146 ff. 
">) Vgl. Allo a.a.O. S. 13 С 12-16. 
9 1
 ) P. 490, ιβ-24 : den frost ez ûzem lîbe treit, 
al umbez sper glas var als ís. 
dazne moht ab keinen wís 
vome sper niemen bringen dan : 
20 wan Trebuchet der wise man 
der worht zwei mezzer, diu es sniten, 
ûz Silber, diu ez niht vermiten. 
den list tet im ein segen kuont, 
der an des küneges swerte stuont. 
· ) San-Marte II S. 247, Α. f. 
8 3
 ) P. 228, -п : man truoc im einen mantel dar 
10 (den legt an sich der wol gevar) 
mit offenre snüere. 
ez was im ein lobs gefüere. 
do sprach der kameraere kluoc 
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'Repanse de schoye in truoc, 
mîn frouwe de kiinegîn : 
ab ir sol er iu glihen s!n : 
wan iu ist niht kleider noch gesniten.' 
nach den kom diu kiinegîn. 
ir antlitze gap den schîn, 
si wänden alle ez wolde tagen. 
man sach die maget an ir tragen 
pfeffel von Arabi. 
üf einem grüenen achmardï 
truoc si den wünsch von pardTs, 
bêde wurzeln unde rïs. 
daz was ein dine, daz hiez der Grâl, 
erden Wunsches Überwal. 
Repanse de schoye sie hiez, 
die sich der grâl tragen liez. 
der grâl was von sölher art : 
wol muos er lüusche sin bewart, 
die sin ze rehte solde pflegn : 
die muose valsches sich bewegn. 
236,10 diu kiinegîn valscheite laz 
sazte für den wirt den grâl. 
io mit zuht die sibene giengen dan 
zuo den ahzehen ersten, 
dó liezen si die hêrsten 
zwischen sich ; man sagete mir, 
so zwelve iewederthalben ir, 
diu maget mit der kröne 
stuont da harte schöne 
β δ ) P. 240,10-22 : dö schuofen se abr die hêrsten 
wider zuo dem gràie, 
dem wirte und Parzivâle 
mit zühten neic diu künegïn 
го und al diu juncfröwelïn. 
si brâhten wider în zer tur 
daz si mit zuht ê truogen für. 
β β ) a. P. 477, la-is : ein magt, mîn swester, pfligt noch site 
so daz ir volget klusche mite. 
ir> Repanse de schoye pfligt 
des grâles, der so swaere wigt 
daz in diu falschlich menscheit 
nimmer von der stat getreit. 
b. P. 809, 9-13 : Repanse de schoye, ein magt. 
io sich liez der grâl, ist mir gesagt, 
die selben tragen eine 
und anders enkeine. 
94
 ) P. 235,15-236, 22: 
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ir herzen was vil kiusche bî 
97) San-Marte a.aО. Ill S. 28: „Urepanse de Jo ie . . . . die hehre Gral­
trägerin, tritt zu den bisher genannten Jungfrauen in einen entschiedenen 
Gegensatz. Sie erscheint bei den Gralfesten als die Hohepriesterin, die 
vermöge ihrer Reinheit gewürdigt ist, das Heiligtum leicht in der Hand 
zu tragen, das sonst keine Kraft der Erde, nicht die ganze sündige Mensch-
heit von der Stelle zu bewegen vermöchte. Sie strahlt in überwältigender 
Schönheit, in heiliger Ruhe, fast in göttlicher Glorie, über alles Lob er-
haben. Ihr Name spricht ihr Wesen aus : „die Gebete Denkende, in Ge-
beten Sinnende ;" wir merken nichts in ihr von irdischer Leidenschaft ; 
in reiner Aetherhöhe schwebt sie wie ein unnahbares Engelsbild, aber die 
göttliche Liebe, die dem Gral innewohnt, strahlt von ihr aus und wirkt 
unwiderstehlich auf den heidnischen Feirefîz, den für Frauenschönheit 
schwärmenden kräftigen Natursohn. Nicht den Gral vermag er als Heide 
zu sehen, aber sein Abglanz, die in ihm als Seele waltende göttliche Liebe 
reisst ihn hin zur Bewunderung und zu unendlicher Sehnsucht nach dem 
Besitz dieser verklärten Graldienerin, dass er sofort in hastigem Eifer 
seiner geliebten und geehrten Secundille und allen seinen noch kurz vorher 
hoch gepriesenen gnädigen Göttern abschwört, um nur zu ihrem Besitz zu 
gelangen." 
β 8 ) Martin a.a.O. II S. 211. 
8 9
 ) Vgl. Anm. 97 dieses Kapitels. 
1 0 0 ) Steph. Beissel, S.J. Geschichte der Verehrung Marias in Deutschland. 
Freib. i.Br. 1909. S. 122 f. 
1 0 1 ) Ebenda S. 131. 
l o a ) Vgl. Beissel I S. 352 ff. u.ö. ; und Künstle, S. 635. 
108) Beissel I S. 39. Vgl. dazu Anm. 8. 
1 M) Ebenda S. 40. 
l o e ) A. Schönbach, Altdeutsche Predigten III. Graz 1894 S. 26. 
l o e ) Ebenda S. 203. 
1OT) Ebenda S. 205. 
108) Vgl. Ebenda S. 23 ff. S. 203 ff. 
109
 ) Martín a.a.O. II S. 365. 
"
0 ) Vgl. Ebenda S. 218. 
111
 ) P. 240, аз-зо : Parzivâl in blicte nach. 
an eime spanbette er sach 
ss in einer kemenäten, 
ê si nach in zuo getäten, 
den aller schoensten alten man 
des er künde ie gewan. 
ich magez wol sprechen âne guft, 
er was noch gräwer dan der tuft. 
l i a ) P. 501,19-502, i: eins tages fragt in Parzivâl 
so 'wer was ein man lac vorme grâl ? 
der was al grâ bî liehtem vel.' 
der wirt sprach 'daz was Titurel. 
der selbe ist diner muoter an. 
dem wart alrêst des grâles van 
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¡te bevolhen durch schermens rat. 
ein siechtuom heizet pôgiât 
treit er, die lerne helfelôs. 
sine varwe er iedoch nie verlos, 
wand er den grâl sô dicke siht. 
da von mager ersterben niht. 
502 Durch rät si hânt den betterisen. 
11B) P. 813,15-22 : diz maere och Tlturel vernam, 
der alte betterise lam. 
der sprach 'ist ez ein heidensch man, 
sô darf er des niht willen han 
daz sîn ougn ans toufes kraft 
so bejagen die geselleschaft 
daz si den grâl beschouwen : 
da ist hâmît für gehouwen.' 
114) Арок. IV, 1 f. 
1 1 β ) Ebenda I, 10-H. 
l l e ) P. 231,1-232,4: D e r w i r t het durch siecheit 
g r ô z i u f i u r und an im warmiu kielt, 
wît und lane zobelîn, 
sus muose ûze und inné sin 
s der pelliz und der mantel drohe, 
der swechest bale waer wol ze lobe : 
der was doch swarz unde grâ : 
des selben was ein hübe da 
ûf sime houbte zwivalt, 
io von zobele den man tiure galt, 
sinwel arâbsch ein borte 
oben drüf gehörte, 
mitten dran ein knöpfelin, 
ein durchliuhtic rubín, 
ei da saz manee ritter kluoc 
da man jämer für si truoc. 
ein knappe spranc zer tür dar ín. 
der truog eine glaevm 
(der site was ze trüren guot): 
so an der snîden huop sich pluot 
und lief den schaft unz ûf die hant, 
deiz in dem ermel wider want, 
da wart geweinet unt gesehnt 
üf dem palase wît : 
26 daz vole von drizec landen 
möhtz den ougen niht enblanden. 
er truoc se in sinen henden 
alumb zen vier wenden, 
unz aber wider zuo der tür. 
der knappe spranc hin ûz derfür. 
232 Gestillet was des Volkes not, 
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als in der jâmer è gebôt, 
des si diu glaevîn het ermant, 
die der knappe brâhte in sîner hant. 
" ' ) Арок. XIX, 11-16: Et vidi caelum apertum, et ecce equus albus, et 
qui sedebat super cum, vocabatur Fidelis, et Verax, et cum iustitia iudicat, 
et pugnat. 
12. Oculi autem eius sicut fiamma ignis, et in capite eius diademata multa, 
habens nomen scriptum, quod nemo novit nisi ipse. 
13. Et vestitus erat veste aspersa sanguine, et vocatur nomen eius, Verbum 
Dei. 
H. Et exercitus qui sunt in caelo, sequebantur eum in equis albls, vestiti 
byssino albo, et mundo. 
15. Et de ore eius procedit gladius ex utraque parte acutus : ut in ipso 
percutiat Gentes. Et ipse reget eas in virga ferrae : et ipse calcat torcular 
vini furoris irae Dei omnipotentis. 
16. Et habet in vestimento et in foemore suo scriptum: Rex regum, et 
Dominus dominantium. 
1 1 8 ) P. 231, i-w. Vgl. Anm. 116 dieses Kapitels. 
"
9 ) Арок. XIX, 11-12. Vgl. Anm. 117. 
1 2 0 ) P. 231, 2; 230, 8-14. Vgl. Anm. 116. 
1 И ) Арок. XIX, 12. Vgl. Anm. 117. 
^ ) P. 231, 2т. Vgl. Anm. 116. 
1 2 3 ) Арок. XIX, 14. Vgl. Anm. 117. 
*") P. 231, 15. Vgl. Anm. 116. 
1 ! ! в ) Арок. XIX, 14. Vgl. Anm. 117. 
1 ! ! e) P. 231, 20-22. Vgl. Anm. 116. 
1 2 7
 ) Арок. XIX, 13. Vgl. Anm. 117. 
^
8 ) P. 231, ΐ7-2β. Vgl. Anm. 116. 
ж) Vgl. Martin, a.a.O., II, S. 214. 
1Я0) Арок. XIX, 15. Vgl. Anm. 117. 
1 3 1 ) Vgl. M o a.a.O. S. 281, С 15: „La „verge de fer" symbolise le 
pouvoir inéluctable et infrangible, et la métaphore de la „cuve", le côté 
terrible de cette domination, à l'égard des pécheurs obstinés." 
182
 ) Birch-Hirschfeld a.a.O., S. 121. Eine ähnliche Meinung vertritt auch 
Sparnaay, der a.a.O. S. 91 zu der Schlussfolgerung kommt : „Als Ausgangs-
punkt für das Motiv der blutenden Lanze sind vielmehr die Legenden 
des blutenden Kreuzbildes zu betrachten". 
13a) P. 469,28-470,14: der stein ist ouch genant der gràl. 
dar üf kumt hiute ein botschaft, 
dar an doch lit sin hoehste kraft. 
470 Ez ist hiute der karfrîtac, 
daz man für war da warten mac, 
ein tüb von himel swinget : 
üf den stein diu bringet 
Б ein kleine wîze oblât, 
ûf dem steine si die lât : 
diu tube ist durchliuhtec blanc, 
ze himel tuot si widerwanc. 
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immer alle karfrîtage 
io bringet se ûf den, als i'u sage, 
da von der stein enpfaehet 
swaz guots ûf erden draehet. 
von trinken unt von spîse, 
als den wünsch von pardise : 
134) Breviarium Romanum, In festo Corporis Christi, in I. Vesperis. 
135) Missale Romanum, Canon Missae. 
13e) Fr. X. Kraus a.a.O. I S. 526. 
137) Fr. X. Kraus I S. 164. 
lsa) Fr. X. Kraus a.a.O. II A. S. 356. 
18e) Fr. X. Kraus a.a.O. II A. S. 411. 
, 4 0) Luc. I, 35. Vgl. Matth. I, 18-20. 
i") Vgl. San-Marte a.a.O. S. 231. 
"
2 ) Vgl. P. 778, 18-23; 780, 11-14; 792, 25-30; 800, 2-4. 
143
 ) Vgl. Birch-Hirschfeld a.a.O. S. 245 f. 
144) Vgl. P. 443, 12-20; 444, 23; 445, 27-29; 468, 24-469, 1; 470, 21-471, w ; 
473, 5-11 ; 492, e-10 ; 494, S-M ; 495, i-s ; 737, 10-21 ; 792, 20 f. 
l№) Max Semper a.a.O. S. 92-99. 
1 4 e ) P. 495, τ f. : swer sich diens geim gràie hat bewegn, 
gein wîben minne er muoz verpflegn. 
»«) Vgl. Арок. XIV, 1-5. 
1 4 8 ) P. 737, 20 f. 
1 4 8 ) Арок. V, 5-6: ecce vicit l e o d e t r i b u l u d a , radix David, 
aperire librum, et solvere septem signacula élus. Et vidi : et ecce in medio 




. 1 2 . s{ enpfâhent kleiniu kinder dar 
von höher art unt wol gevar. 
wirt iender herrenlos ein lant, 
erkennt si dà die gotes hant, 
sô daz diu diet eins herren gert 
10 vons grâles schar, die sint gewert. 
des müezn och si mit zühten pflegn : 
sïn hüet aldâ der gotes segn. 
151
 ) Allo a.a.O. S. 17 f. spricht von der Bedeutung dieser „Engel" der 
Kirche, und nachdem er fünf verschiedene Erklärungsmöglichkeiten zitiert 
hat, gibt er seine persönliche Meinung S. 18 : „D nous semble donc qu'il 
faut conclure par un compromis entre les opinions 3, 4 et 5. On peut 
prendre Г„Апде", dit Hort, dans sons sens le plus obvie, mais en le regar­
dant comme un simple symbole : ce n'est pas l'Ange gardien, esprit indé-
pendant et irresponsable de nos fautes, mais „l'esprit des églises personnifié, 
l'image de leur vivante unité" . . . . Cette vue peut se préciser en la com-
binant avec celle des Latins d'Ewald etc. Cet esprit est comme incarnés 
dans les c h e f s , l e s é v ê q u e s . . . . comme représentants de leurs 
églises respectives." 
152
 ) Es braucht keine weitere Erklärung, dass wir nicht annehmen, dass 
die Gralprozession genügend aus dem byzantinischen Messritus erklärt 
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werden kann. Dies gegen Schröder, dessen Bemerkung a.a.O. S. 43 durch 
unsere Ausführung in ein merkwürdiges Licht rückt : 
„Daher setzte er [der Dichter] an die Stelle des eigentlichen Mysteriums 
die Prozession mit dem .Gral' und der blutenden Lanze, deren Vorbild 
nach K o n r a d B u r d a c h s überzeugendem Nachweis in der byzan-
tinischen Messe zu suchen ist." 
Z W E I T E R T E I L 
HISTORISCH-DYNAMISCHE U N T E R S U C H U N G 
1. KAPITEL 
DIE VERBORGENE GRALQUELLE 
1) Gietmann, a.a.O. S. 494: „Tatsächlich bleibt uns zudem die allerälteste 
literarische Behandlung des Gegenstandes völlig dunkel ; denn soviel scheint 
gewiss, dass den Bearbeitungen in der Volkssprache, die uns vorliegen, 
andere, sei es in derselben Form, sei es in lateinischer Sprache, vorangingen." 
а) Ebenda S. 530 : „In der Tat weisen uns die vorliegenden Gralgeschichten 
immer und immer wieder auf ältere verlorene Quellen zurück, und sind 
obendrein selbst so v e r s c h i e d e n a r t i g nach Stoff und Ideen, dass 
unseres Erachtens bereits mehrfache unabhängige Fassungen des Gegen-
standes zum Ausdruck gekommen waren, ehe jene geschrieben wurden, 
die uns vorliegen." 
s) Ebenda S. 507 : „Mindestens sechs Zeugen muss man also abweisen, um, 
gegen alle sonstige Wahrscheinlichkeit, eine lateinische Grundlage der 
Graldichtung wegzuleugnen." 
*) Wechssler, a.a.O. S. 123, A. 34 : „Zu dem Schluss, dass die ursprüng-
liche Grallegende lateinisch abgefasst war, führen uns mehrere Kriterien. 
I. Die ältesten französischen Grallegenden berufen sich auf eine lateinische 
Quelle. . . . 
2 
3. Der wallische Übersetzer von Crestiens Gedicht, im Peredur ab 
Evrawc, fügt zwar viele einheimische Sagen über den Helden ein, die ihm 
geläufig waren ; aber mit dem Abenteuer auf der Gralburg, d.h. mit der 
aus der Grallegende stammenden Episode, weiss er schlechterdings nichts 
anzufangen : er steht diesem Abenteuer, das er offenbar nicht kennt, völlig 
ratlos gegenüber...." 
б) Ebenda S. 125 : „Und an der anderen Stelle erwähnt Robert seine Quelle, 
den lateinischen Gralcyklus : „Le grant livre ou les estoires sunt escrites, 
par les granz ders feites et dites : là sunt li grant secré escrit qu'en numme 
le Graal et dit." (Vers 933-938). Darunter ist nicht etwa ein anderer 
Gralroman zu verstehen sondern er beruft sich hier auf seine 
( l a t e i n i s c h e ) Hauptquelle." 
e) Birch-Hirschfeld a.a.O. S. 203 : „Ich meine nämlich, dass eine Betrach-
tung des Inhalts [von Borons Dichtung] uns zu der Ansicht drängte, es 
sei hier der erste Versuch gemacht worden, in eine ältere Überlieferung, 
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die, ursprünglich sagenhaft, in das Bereich der Kunstdichtung schon gezogen 
war, ein neues und fremdes Element hineinzubringen, d.h. mit der Ar-
thursage die Legende von Joseph von Arimathea und dem Graie zu ver-
knüpfen Denn so unzweifelhaft der legendenhaft-christliche Charakter 
des Grales in Borons Darstellung ist, so wird dennoch von vornherein die 
Möglichkeit nicht zurückzuweisen sein, dass wir hier nur eine christliche 
Umbildung einer älteren Volksüberlieferung vor uns haben könnten." 
T) Ebenda S. 30 f. : „Wenn wir den Gr. St. Graal in Betreff seiner ganzen 
Komposition etwas schärfer ins Auge fassen, so werden wir finden, dass 
er durchaus nicht den Eindruck einer originalen, Legenden und sagenhafte 
Überlieferungen selbständig behandelnden Schöpfung macht. Vielmehr 
wird es als sehr wahrscheinlich schon aus der ganzen Haltung des Buches 
erscheinen, dass dem Verfasser ältere literarische Bearbeitungen desselben 
oder eines verwandten Stoffes vorgelegen haben." 
8) Gietmann a.a.O. S. 506. 
e) Vgl. Birch-Hirschfeld a.a.O. S. 83. 
10) Vgl. Wechssler a.a.O. S. 127. 
11
 ) Vgl. Birch-Hirschfeld a.a.O. S. 134. 
12) Gietmann a.a.O. Einleitung S. XXXV. 
13
 ) Ebenda S. 532 f. 
14
 ) Vgl. Birch-Hirschfeld a.a.O. S. 123. 
" ) Birch-Hirschfeld, a.a.O. S. 34 A. 2 gibt Borons Text : car che 
tesmoigne li contes si com vous orres deuiser cha avant : ke toutes les 
aventures del graal ne seront ia seues par home mortel." 
l e ) „Im Jahre 717 nach der Passion Jesu Christi (d.h. 750 n. Chr.) in der 
Nacht vom Gründonnerstage auf den Karfreitag, als der Verfasser des 
Buches der Ruhe pflag in seiner Einsiedlerhütte, die in einer der wildesten 
Gegenden der „bloie Bretaigne" liegt, hörte er sich dreimal bei seinem 
Namen gerufen. Er erwacht und sieht den Erlöser selbst in lichtglänzender 
Erscheinung vor sich stehen. Dieser richtet strafende Worte an den Ein-
siedler, der kurz vorher mit einigen Zweifeln wegen des Dogmas der 
Dreieinigkeit zu kämpfen hatte und gibt ihm dann ein kleines Büchlein, 
das nicht länger und breiter war denn die Fläche einer menschlichen Hand. 
Christus sagt, dies Buch habe er selbst geschrieben, und nur wer gefastet 
und gebeichtet habe, dürfe sich demselben nahen. Darauf verschwindet der 
Heiland, indem er das Buch zurücklässt. Am andern Morgen öffnet der 
Einsiedler dasselbe und findet zu Anfang die Worte stehen : Das ist der 
Beginn deines Stammes. Er liest seinen Stammbaum und kommt darauf 
zum zweiten Teil : Hier beginnt das Buch vom heil'gen Gral. Während des 
Lesens wird er aber unterbrochen durch himmlische Erscheinungen, und 
zuletzt wird sein Geist von einem Engel ergriffen und von dannen geführt 
dahin, wo er die dreieinige Gottheit mit eigenen Augen schauet. So von 
der Wirklichkeit der Trinität überzeugt, fährt sein Geist wider auf die 
Erde herab. Darauf macht der Verfasser des Buches sich daran, seiner 
Gewohnheit gemäss, die heilige Messe zu zelebrieren und schliesst das Buch 
in einen Kasten, um dasselbe am Ostersonntage wieder hervorzunehmen. 
Doch, als er es an diesem Tage lesen will, ist es verschwunden, und eine 
himmlische Stimme verkündet dem Einsiedler, dass er das Buch sich erst 
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durch Mühsal und Leiden wiedererwerben müsse. Auf des Himmels Geheiss 
unternimmt er eine weite Wanderung, von der er am Abend eines Sonn-
abends in seine Behausung zurückkehrt. In einem Gesicht, das ihm darauf 
zuteil wird, gebietet ihm Christus, dass er am folgenden Tage damit be-
ginnen solle, den Inhalt des heiligen Büchleins in ein anderes Buch 
schriftlich zu übertragen." 
Dann folgt erst die eigentliche Erzählung. Birch-Hirschfeld a.a.O. S. 9 f. 
17
 ) Gietmann a.a.O. S. 533. 
18
 ) „Mais se je or les leisse a tant. 
Je ne sai homme si sachant 
Qui ne quit que soient perdues 
Ne qu'eles serunt devenues 
Ne en quele senefiance 
J'en aroie feit dessevrance." 
1 β ) Gietmann a.a.O. S. 533. 
a o ) Birch-Hirschfeld a.a.O. S. 34. 
2 1
 ) Vgl. „Helinandi, Frigidi Montis Monachi Chronicon. Liber quadragesi-
mus quintus" bei Migne, Patrologiae Cursus Completus Patrum Latinorum, 
Tomus CCXII, col. 814, wo sich der vielerörterte Passus findet: „Hoc 
tempore in Britannia cuidam eremitae monstrata est mirabilis quaedam visio 
per angel um de sancto Joseph decurione, qui corpus Domini déposait de 
cruce ; et de catino ilio sive paropside, in quo Dominus coenavit cum di-
scipulis suis ; de quo ab eodem eremita rescripta est historia ; quae dicitur 
de gradali. Gradalis autem sive gradale Gallice dicitur scutella lata, et 
aliquantulum profunda ; in qua pretiosae dapes cum suo jure divitibus soient 
apponi gradatim, unus morsellus post alium in diversis ordinibus ; et dicitur 
vulgari nomine graalz, quia grata et acceptabilis est in ea comedenti: tum 
propter continens, quia forte argentea est, vel de alia pretiosa materia ; 
tum propter contentura, id est ordinem multiplicem pretiosarum dapum. 
Hanc historiam Latine scriptam invenire non potui, sed tantum Gallice 
scripta habetur a quibusdam proceribus, nee facile ut aiunt, tota invenir! 
potest. Hanc autem nondum potui ad legendum sedulo ab aliquo impetrare." 
ш ) J. F. D. Blöte, Die Gralstelle in der Chronik Helinands und der Grand 
Saint Graal. Z.f.Rom.Phil., XLVIII (1928), 694. 
83
 ) Vgl. S. 163. 
3 4
 ) Vgl. S. 163 ff. 
» ) Vgl. S. 163 f. 
s e ) Vgl. S. 165. 
» ) Vgl. S. 163 f. 
«β) Vgl. S. 163. 
" ) Vgl. S. 165. 
">) Vgl. S. 164 f. 
3 1
 ) Vgl. S. 164. 
" ) Vgl. S. 164 f. 
» ) Vgl. S. 165. 
•«) Vgl. S. 165. 
3 5 ) Vgl. S. 165. 
8 e ) Vgl. S. 165. 
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з т ) Vgl. S. 165. 
3 8 ) Vgl. S. 165. 
3 β ) Арок. I, 19. 
4 0 ) Marün, a.a.O. II S. 350. 
4,1
 ) Vgl. Anmerkung 5 dieses Kapitels. 
42) Vgl. Kapitel „Von der Verbreitung der Apokalypse" S. 221. 
e ) Арок. I, 1 : Apocalypsis lesu Christi, quam dedit illi Deus palam 
faceré servis suis, quae oportet fieri cito : et significavit, mittens per 
Angelum suum servo suo loanni . . . ." 
**) Allo a.a.O. S. 3 С 1-2-3. 
« ) Арок. I. 17 f. 
4 β ) Allo a.a.O. S. 13, С. 12-16: „Cette apparition de Jésus en „Fils 
d'Homme" " 
47) Ebenda S. H, A.B. 17 Premier et dernier" , encore dit de 
Jésus, Apoc. XXII, 13 titre éminemment divin." 
4 8) Vgl. S. 165. 
· ) Das Wort βιβλοφίδιον ist „changé dans plusieurs témoins, ici et aux 
versets suivants, en βφλίον, βιβλάριον, βιβλίδιον, βιβλιδάριον" Allo, 
a.a.O. S. 120 A.B. 2. 
">) Daselbst A.B. 2. 
e i ) Ebenda S. 121, С 2. 
M ) Ebenda S. 124 f., С 11. 
M ) Ebenda S. 152. 
•*) Vgl. Sloet a.a.O. S. 49 f. A. 1. 
6 B) Vgl. S. 170 und Anm. 49 dieses Kapiteb. 
«·) Vgl. Sloet, a.a.O., S. 44, A. 8. 
в 7 ) Vgl. Арок. I, 10 f. : Fui in spiritu in Dominica die, et audivi post me 
vocem magnam, tamquam tubae, 
dicentis : Quod vides, scribe in libro : et mitte Septem Ecdesiis, quae sunt 
In Asia, Epheso, et Smyrnae, et Pergamo, et Thyatirae, et Sardls, et 
Philadelphiae, et Laodicaeae ; 
6 8 ) Vgl. Арок. IV, 1. 
6 e ) Vgl. Sloet a.a.O. S. 19, A. 11. 
«») Vgl. S. 165. 
8 1
 ) Vgl. Sloet, a.a.O., S. 11 f.: Het Boek der Openbaring is gericht aan 
de zeven kerken van Klein-Azië (1:2 en 11), waarover Joannes blijkbaar 
rechtstreeks het Apostolaat uitoefende, doch is wegens zijn algemeene 
strekking voor alle Christenen bestemd. 
Inhoud en verdeeling. De algemeene inhoud en hoofdverdeelïng staan 1: 15 
kort aangegeven : „Schrijf op hetgeen gij gezien hebt, en hetgeen is, en 
hetgeen hierna geschieden zal." „Hetgeen gij gezien hebt" is de inleidende 
verschijning van den apocalyptischen Christus 1:10-18. „Hetgeen i s" 
vormt den inhoud der zeven brieven aan de zeven kerken in hoofdst. 2 en 3. 
„Hetgeen hierna geschieden zal" is de eigenlijke inhoud der Apocalypse, 
als profetisch boek (vgl. 1:1) van hoofdstuk 4 af. 
·») Vgl. Арок. I, 10 ; IV, 2. 
в з ) Vgl. Арок. I, 2, 11, 19; IV, 1 ; Χ, 1. 
·*) Vgl. unter к. 
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«β) Vgl. Allo, a.a.O. Introduction S. XII, CCII, CCX ff. 
β β ) Vgl. P. 453,i-455,3o. 
<") Vgl. z.B. Martin a.a.O. II S. 351. 
β 8) Wenn man von einer „Engellehre" bei Wolfram sprechen dürfte, 
könnte man sogar aus seinen Äusserungen in dieser Hinsicht noch etwas 
von einer apokalyptischen Nachwirkung in derselben spüren. Wir zitierten 
schon eher die Stelle P. 463,4 ff. wo vom Kampfe Lucifers gegen Michael 
die Rede ist, und bemerken mit Sattler [a.a.O. S. 50] noch einmal aus-
drücklich : „Die Vorstellung des Kampfes zwischen den guten und bösen 
Engeln stammt aus der Apokalypse (c. 12, 7 f.)." Dasselbe sagt Hagen 
a.a.O. S. 69 ff. Für diese Parzivalstelle steht deshalb der apokalyptische 
Einfluss sicherlich fest. 
Etwas anderes ist es mit den Engeln, die in diesem Kampfe ihre Neutralität 
bewahrten. 
Р. 471,ІБ-28: di newederhalp gestuonden 
dô strîten beguonden 
Lucifer unt Trinitas 
swaz der selben engel was, 
die edelen unt die werden 
zo muosen ûf die erden 
zuo dem selben steine. 
der stein ist immer reine. 
ich enweiz op got ûf si verkôs, 
ode ob ers fûrbaz verlôs 
25 was daz sin reht, er nam se wider. 
des Steines pfligt iemer sider 
die got derzuo benande 
unt in sin engel sande. 
Das Wichtige für unsere Betrachtung ist in diesem Zitat der Gedanke, 
dass es im entscheidenden Augenblick im Himmel auch Engel gegeben 
hätte, die parteilos dastanden. Als Erklärung dieser nichtbeteiligten Ge-
stalten denken sowohl Martin [a.a.O. II S. 362] wie Satder [a.a.O. S. 49] 
an eine und dieselbe Stelle der Apokalypse, so dass Sattler sagt : „Ihre 
Verstossung aus dem Himmel konnte allerdings begründet werden mit den 
Worten der Apokalypse 3, 15 f. : „Scio opera tua : quia ñeque frigidus es, 
ñeque calidus : utinam frigidus esses, aut calidus : sed quia tepidus es, et 
пес frigidus, пес calidus, incipiam te evomere ex ore meo." Doch weiss die 
kirchliche Fassung der Engellehre nichts von neutralen Engeln." 
Das heisst also mit anderen Worten : w e n n man Wolframs neutrale 
Engel nicht als völlig unerklärt hinstellen will, findet sich nur e i n e Mög-
lichkeit zur Begründung, nämlich d i e A p o k a l y p s e , die den Engel 
der Kirche von Laodicea ausspeien will weil er lau, und weder kalt noch 
warm ist. Es ist doch sehr typisch und bemerkenswert, dass diese an sich 
etwas auffällige „Lehre" bei Wolfram wieder durch die Apokalypse — 
und nur durch diese allein — veranlasst sein kann. 
Martin spricht an derselben Stelle auch noch von der Verzeihung, die 
Wolfram den genannten Engeln in P. 471, 25 zuteil werden lässt, und von 
einer Zurückziehung dieser Meinung in P. 798, 11-22, alsob der Dichter 
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sich inzwischen bekehrt hätte. Wir glauben nicht, dass hier von einem 
Gedankenumschwung die Rede sein muss. Es ist ja sehr gut möglich, dass 
Wolfram die parteilosen und nicht verdammten Engel ohne persönliches 
Interesse dargestellt hat lediglich auf eine A n r e g u n g seiner Vorlage 
hin ; dass er aber nachher ausdrücklich zu der Lehre der Kirche sich be-
kennt, die nichts von neutralen Engeln weiss. 
Es besteht über die neutralen Engel übrigens viel Literatur, die zu be-
sprechen aber nicht unsere Aufgabe sein kann. Man vergleiche dafür z.B. 
Dictionnaire de Théologie Catholique, I, 1 unter „Ange" Spalte 1203, 1205; 
und das dortige Literaturverzeichnis. 
2. KAPITEL 
„ V O N K A T E L A N G E N K Y O T " 
A. D a s K y ô t p r o b l e m 
*) Wir ziehen beide Forscher heran und ordnen ihre Ausführungen, die 
wir nur in zusammenfassender Form geben, nach der Wolframschen 
Strophenzahl. 
2) Vgl. a.a.O. S. 66. 
3) Vgl. das betreffende Kapitel. 
4) Vgl. Kapitel Orgelûse. 
B) Rochat a.a.O. S. 111. 
e) Vgl. Kapitel Orgelûse. 
7) Vgl. Kupp a.a.O. S. 54. 
8) Vgl. Rochat a.a.O. S. 116. 
· ) Rochat a.a.O. S. 118 f. 
10) Ebenda S. 120. 
B. D i e P e r s o n K y ô t s 
" ) Martin a.a.O. II S. XXXVII ff.: „Wolfram führt selbst als seinen 
Gewährsmann für die Geschichte Parzivals Kyôt an, einen P r o v e n z a l , 
der e n f r a n z o y s davon erzählt habe P. 416, 20 ff. Überdies nennt er 
ihn l a s c h a n t i u r e , was altfranz. c h a n t e o r sein soll. Am Schlüsse 
beruft er sich wieder auf ihn : Kyôt der Provenzale habe der Wahrheit 
gemäss darüber berichtet, wie Parzival den Gral erwarb 827, 1 ff 
. . . . In diesen Angaben ist viel Auffälliges, was nur aus Missverständnis 
erklärbar scheint : die Bezeichnung Kyôts als Sänger lässt annehmen, dass 
die Quelle ein Gedicht in volkstümlichen Tiraden gewesen sei, wovon 
doch für ein Gedicht aus dem bretonischen Sagenkreise sonst kein Beispiel 
bekannt ist. Ein Provenzale als Epiker wäre ebenfalls eine seltene Erschei-
nung, und warum soll er noch dazu in französischer Sprache gedichtet 
haben I Selbst Kyôts Name ist nordfranzösisch 
Diese Anstösse hat Wackernagel dadurch beseitigt, dass er in 
P r o v e n z a l eine irrtümliche Benennung für einen Bewohner der Stadt 
Provins in Brie, südöstlich von Paris, sah, die Wolfram selbst W . 437, 11 
Ρ г ο ν î s nennt 
Lachmann lehnte die Vermutung Wackemagels ab. Er nahm an, dass 
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Wolfram für die Erzählung Kyôts Werk folgte, aber er stellte es später 
als eine Möglichkeit hin, dass Wolframs Quelle, in der gewöhnlichen Form 
der kurzen Verspaare verfasst, Guiot nicht als Verfasser, sondern nur 
gelegentlich, etwa als Gewährsmann eines Ausspruchs genannt habe. 
Erhalten ist Kyôts Werk uns nicht, auch keine andere Bearbeitung ; 
keine mittelalterliche Quelle, ausser den von Wolfram abhängigen, weiss 
etwas von i h m . . . . 
. . . . Die Berufung auf Kyôt sei [wie 'man' behauptet] nur ein scherz-
hafter Einfall, um für die Erweiterung des Stoffes die Gewährschaft zu 
ersetzen. . . . Zunächst ist das völlige Verschwinden von Kyôts Gralgedicht 
kein Grund, Wolframs Zeugnis dafür zu verdächtigen Gewichtiger ist, 
dass Wolframs Angaben über Kyôt sich als wenigstens ungenau erweisen 
lassen . . . . Wenn Wolframs Hinweis auf Kyôt aus inneren Gründen be-
stätigt wird, so werden wir ihm allerdings in der Hauptsache Glauben 
schenken." 
12
 ) Ebenda S. XLVI. 
13) Ebenda S. XLVIII. 
" ) Ebenda S. XLIX. 
1B) Vgl. Otto Kupp a.a.O. 
ie) Vgl. Michael Guttmann, Das Judentum in Geschichte und Gegenwart. 
Encyclopaedia Judaica. Berlin 1924. Bd I Sp. 430. 
17
 ) F. Wüstenfeld, Die Übersetzungen arabischer Werke in das Lateinische. 
Göttingen 1877, S. 43 f. 
**) Ed. König, Hebräisches und aramäisches Wörterbuch zum alten 
Testament. 1922, S. 290. 
1 β ) a. P. 186,ai-24: Von Katelangen Kyôt 
unt der werde Manpfiljôt 
( h e r z o g e n beide waren die), 
ir bruoder kint si brâhten hie 
b. P. 477,2-е: mm ( = Trevrizent) swester Tschoyîâne ein kint 
gebar : der frühte lac si tôt. 
d e r h e r z ö g e K y ô t 
s von Katelange was ir man : 
dern wolde ouch sît niht freude hân. 
c. P. 797,4-7 : d e r h e r z ö g e K y ô t 
und anders manee werder man 
heten si gefüeret dan 
ze Terre de salvaesche in den walt, 
d. P. 799,28-800, io : nu was von Katelangen 
d e r h e r z o g K y ô t smorgens vruo 
ûf gestanden : dise riten zuo. 
800 Des tages blic was dennoch grâ. 
Kyôt iedoch erkant aldâ 
des grâles wâpen an der schar : 
si fuorten turteltûben gar. 
s do ersiufte sin alter lîp, 
wan Schoysîân sin kiusche wîp 
zu Munsalvaesche im saelde erwarp, 
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diu von Sigûn gebürte erstarp. 
Kyôt gein Parzivâle gienc 
io in unt die sine er wol enpfienc. 
e. P. 805, e-is : wand si [Cundwîr âmûrs] Schoyîâne 
der töten meide muoter zôch 
kint wesnde, drumb si freude vlôch, 
diu Parzivâles muome was, 
10 op der Provenvâl die wârheit las. 
d e r h e r z ö g e K y ô t 
wesse wênc umb sìner tohter tôt, 
des künec Kardeyzes magezoge. 
ez ist niht krump also der böge, 
diz maere ist war unde sieht. 
20) Vgl. Encyd. Jud. Sp. 431. 
21) Martin a.a.O. S. 351: „ m e i s t e r 'Dichter, Verfasser'; so nennt 
Wolfram 827, 1 und Hartmann im Erec Crestien von Troyes. B i g . [wir 
spatiieren. Verf.] ist es die Bezeichnung des Gelehrten und Lehrers, des 
m a g i s t e r , wie in der franz. Litteratur m a i s t r e W a c e diesen Titel 
trägt, und ebenso Heinrich von Veldeke, En. 13465, ihn sich selbst beilegt. 
Nur 'Verfasser' meint d e s b u o c h e s m e i s t e r Klage 285 ; d e r 
M e i s t e r d e s s e l b e n B u c h s (Teuerdank) M e l c h i o r P f i n z l n g 
sagt Cyr. Spangenberg Adelspiegel 1594 (Haltaus, Teuerdank 14)." 
8 2
 ) Vgl. P. 453, и und 455, 2. 
2 3 ) Wüstenfeld a.a.O. S. 44 : „Von demselben R. Abraham ist auch das 
H e b r ä i s c h [wir sp. Verf] geschriebene Buch Sphaera mundi." 
**) a. P. 416, îB-зо : Kyôt ist ein Provenzâl 
der dise âventiur von Parzivâl 
heidensch geschriben sach. 
swaz er en franzoys dâ von gesprach 
bin ich niht der witze laz, 
daz sage ich tiuschen fürbaz. 
b. P. 453, ii-ïï : Kyôt der meister wol bekant 
ze Dôlet verworfen ligen vant 
in heidenlscher schrifte 
dirre âventiure gestifte. 
15 der karakter â b с 
muoser hân gelernet ê. 
an den list von nigrômanzî. 
ez half daz im der touf was bî : 
anders waer diz maer noch unvernumn. 
20 kein heidensch list möht uns gefrumn 
ze künden umbes grêles art, 
wie man sîner tougen inne wart. 
3 5
 ) P. 455, Ü-R : Kyôt der meister wís 
diz maere begunde suochen 
in latînschen buochen, 
в wâ gewesen waere 
ein vole dâ zuo gebaere 
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daz ez des grâles pflaege 
unt der kiusche sich bewaege. 
ae) P. 186, 21 ; vgl. P. 477, 4 f. 
а т ) Vgl. Anm. 24 dieses Kapitels und P. 827, β. 
2 8 ) Vgl. Wechssler a.a.O. S. 176: „Wolframs Guiot, mag es nun der von 
Provins oder ein anderer Hofdichter dieses Namens sein, ist als einer der 
vielen Nachfolger Crestiens zu betrachten." 
2 e ) P. 827, 1-4 : Ob von Troys meister Cristjân 
disem maere hat unreht getan, 
daz mac wol zürnen Kyôt, 
der uns diu rehten maere enbôt. 
30) Wechssler a.a.O. S. 75. 
31
 ) Martin a.a.O. II S. 182. 
32) Encyd. Jud. Sp. 430 f. 
33
 ) Ρ. 801,2ο-ίβ : Kyôt der zühte riche 
bat die knaben (Parzivals Kinder) dannen tragn. 
er begunde och al den frouwen sagn 
daz se ûzme gezette giengen. 
si tâtenz, dô si enpfiengen 
25 Ir hêrrn von langer reise. 
Kyôt der kurteise 
bevalch der kiinegîn ir man : 
al die juncfrowen er fuorte dan. 
ы) Wechssler, a.a.O. S. 77. 
3 5 ) P. 455, e-iB : er las der lande chronica 
io ze Britâne unt anderswâ, 
ze Francrîche unt in Yrlant : 
ze Anschouwe er diu maere vant 
er las von Mazadâne 
mit wârheit sunder wane : 
is umb allez sin gesiebte 
stuont da geschriben rehte, 
unt anderhalp wie Tyturel 
unt des sun Frimutel 
den grâl bracht üf Amfortas, 
3e) Encyd. Jud. Sp. 435. 
37
 ) M. Steinschneider, Apocalypsen mit polemischer Tendenz. Zeitschrift 
der deutschen Morgenländischen Gesellschaft XXVIII (1874), 632 f. 
38) Martin a.a.O. II S. 328. 
39
 ) Vgl. Otto Kupp a.a.O. S. 6. 
40) S. Singer, Wolframs Sül und der Stoff des Parzival. Berichte d. Wiener 
Akademie. Wien 1917, S. 43 f. 
« ) Martin a.a.O. II S. 221. 
*·) P. 827, i-ii : Ob von Troys meister Cristjân 
disem maere hat unreht getan, 
daz mac wol zürnen Kyôt, 
der uns diu rehten maere enbot. 
s endehaft gibt der Provenzâl 
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wie Herzeloyden kint den gral 
erwarp, als im daz gordent was, 
do in verworhte Anfortas. 
von Provenz in tiuschiu lant 
10 diu rehten maere uns sint gesant, 
und dine àventiure endes zil. 
*•) Martín a.a.O. II S. 535. 
44) Wechssler a.a.O. S. 77 : „Guiot [ist] einer der grössten Epiker des 
Mittelalters, s e i n e n M e i s t e r C r e s t i e n n o c h ü b e r r a g e n d . " 
« ) Vgl. Fr. R. Schröder a.a.O. S. 71. 
С T o l e d o 
4 8
 ) F. Wüstenfeld, Die Übersetzungen arabischer Werke in das Lateinische. 
Göttingen 1877. S. 8. 
47
 ) Ebenda S. 68. 
4 8
 ) Emest Renan, Averroës et l'Averroïsme. Paris 1861. S. 7. 
4e) Vgl. die beiden ebengenannten Lexica a.a.O. Vgl. unten S. 211 f. 
50) Biblioteca Hebraico-Catalana I. Abraam bar Hila, Llibre Revelador 
Meguillat Hamegallè segons l'edició del text révisât i prologat pel Dr. Juli 
Guttmann. Versió de l'Hébreu per J. Millas i Vallicrosa Barcelona 1929. 
Vgl. S. XXX. 
61) Vgl. z.B. Dr. J. Guttmann, lieber Abraham bar Chiija's „Buch der 
Enthüllung", Monatsschrift für Geschichte und Wissenschaft des Juden-
thums, XLVII (1903), 559 ff. 
52
 ) Satder a.a.O. S. 12 : „Vor allem aber war das Werk des berühmten 
Astronomen Albumasar aus Bath in Chorasan (9. Jahrh.): ,De magnis con-
junctlonibus, annorum revolutionibus ac eorum perfectionibus' viele Jahr-
hunderte hindurch in Europa in grösstem Ansehen." 
BS) Paul Hagen, Der Gral. S. 34. 
" ) Th. Sterzenbach, a.a.O. S. 15. 
D. M e g i l l a t h a - M e g a l l e 
65) M. Steinschneider, Abraham Judaeus - Savasorda und Ibn Esra, Zeit-
schr. f. Mathematik u. Physik, XII (1867) 5 f. 
68
 ) Abraham bar Chija, Megillat ha-Megalle, herausg. von A. Poznanski 
und J. Guttmann, Berlin 1924. 
5T) Vgl. Anm. 50 dieses Kapitels. Gern spreche ich hier meinem Mitbruder 
P. Raphael Conesa S.J., z.Z. in Valkenburg, meinen öffentlichen Dank 
aus für seine Hilfe bei der Übersetzung der katalanischen Texte mir ge-
boten. 
β 8 ) Die Übersetzung nennt die Abschnitte „Kapitel"; das hebräische Werk 
gibt „Pforten". 
68) Vgl. Biblioteca Hebraico-Catalana I, S. XXXI : „El Meguillat Hame-
gallè, es un dels llibres mes extensos que foren escrits sobre la qüestió de 
l'època del Messias. Per això, servi a la majoria dels autors que tractaren 
d'aquesta qüestió, i àdhuc els autors que combatlen aquesta literatura 
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messiànica, parlen de la nostra obra com de les més conegudes en la ma-
tèria." 
80
 ) Vgl. ebenda S. XLII : „El capítol cinque del Meguillat Hamegallè fou 
traduit al francés i d'aquesta tradduciò deriva la llatina, i aquesta última 
ha romàs en un manuscrit, segons vuerem més endavant. La causa que 
porta a traduir solament el cap. V de la nostra obra a llengües cristianes, 
es que el dit capítol tracta dels esdeveniments d'Israel segons els judiéis 
dels astres, i hom sap que l'astrologia arábiga influí molt en els pobles 
cristians i moites de les sèves obres foren traduïdes a llurs llengües 
Veurem encara que la traddució francesa de la nostra obra d'Abenezra, puix 
que el primer autor cristià que cita el Meguillat es Enric Bates, en casa del 
quai fou feta la traddució francesa dels llibres d'Abenezra, i ell mateix en 
retradui una al llatí, en el pròleg de la qual menciona el Meguillat amb 
el nom de Liber redemptionis Israel, i anomena Abraam b. Hiia amb el 
nom d'„Abraham princeps".. . . Aquests noms es trobren àdhuc en la 
traddució llatina del Meguillat." 
e l ) Vgl. ebenda S. 191 : „Saturn i Júpiter, son més alts en llurs movlments 
que els altres planètes." 
82
 ) Vgl. Martin, a.a.O. II S. 350. 
63
 ) Vgl. Biblioteca Hebraico-Catalana I, S. I V : „La seva intervenció com 
a traductor de l'àrab all llatí, si no directament (ço que és probable sola-
ment en una obra) com a collaborador d'un dels primers traductors, 
cronològicament parlant, Plato de Tivoli." 
M) Vgl. S. 202. 
β 5 ) Vgl. S. 201. 
β β ) Vgl. S. 201. 
β τ ) W. J. Wilde, De Messiaansche Opvattingen der middeleeuwsche 
exegeten Rasji, Aben Ezra en Kimchi, vooral volgens hun Commentaren 
op Jesaja. Diss. Groningen 1929. S. 7 : gedurende de Kruistochten 
zag men, vooral in D u i t s c h l a n d en Frankrijk uit naar diens 
[ = Messias] komst! Uit dien tijd stamt ook een eigenaardige apocalypse, 
met zeer geëxalteerde messiaansche verwachtingen, waarschijnlijk door een 
Italiaansche Jood bijeengebracht, genaamd „Het boek van Zerubbabel." 
88
 ) Vgl. ebenda, S. 69 ff. : „Natuurlijk hebben zij [Rasji, Aben Ezra, Kim-
chi] zich in een tijd, waarin door de kruistochten Palestina in het middel-
punt der belangstelling kwam te staan, ook afgevraagd, hoe het met dat 
land gaan zou ! En of het oude volk weer daarheen terug zou keeren en 
ze hebben geen twijfelachtig antwoord gegeven." 
^) Vgl. ebenda S. 7 f. : in Spanje ontwaakte een joodsche 
dichtkunst,.... De meest bekende dichter (-filosoof) was Juda Halevi, 
wiens eerste verzen vooral tintelen van levenslust, maar die later meer 
van een weemoedig verlangen naar Zion getuigden. In de rij der geleerden 
neemt hij een voorname plaats in " 
70) Guttmann a.a.O. S. 448: „Als die Tendenz seiner Schrift [Megillat 
ha-Megalle] bezeichnet vielmehr A. b. Ch. ausdrücklich das ihm wie seinen 
Vorgängern gemeinsame Streben, seine Glaubensgenossen durch die 
E n t h ü l l u n g d e r M e s s i a s z e i t in ihren religiösen Ueberzeugungen 
zu stärken. . . ." 
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71
 ) Ebenda S. 557: „Aus der vierten Pforte, die sich mit den auf d i e 
E r l ö s u n g s z e i t bezüglichen Stellen des Buches Daniel beschäftigt ' 
72
 ) Ebenda S. 558. 
73
 ) Wilde a.a.O. S. 21 : „Men behoeft slechts zeer oppervlakkig de com-
mentaren van R[asji], A [ben] E[zra] en K[imchi] te lezen om dadelijk 
tot de overtuiging te komen, dat z e . . . . een toekomstige heilstaat, m e t 
d e n M e s s i a s a l s k o n i n g [verwachten]." 
74
 ) Wilde a.a.O. S. 31 : „Dus op het einde van de ballingschap moet de 
Messias komen 1 Dat zegt Kimchi. . . . dan ook met zooveel woorden. Maar 
de vraag is nu : welke ballingschap wordt bedoeld ? En dan bedoelen onze 
commentatoren ongetwijfeld de derde ballingschap, nl. die w a a r i n z e 
in de M i d d e l e e u w e n v e r k e e r d e n ! " 
75
 ) Ebenda S. 76 : „Bij Joël 3 :1 zegt Kimchi b.v. dat de Heer de ge-
vangenis van Juda en Jeruzalem wenden zal in de dagen van de Messias, 
en bij Hosea 2 : 19 dat de Heer driemaal zegt: Ik zal u mij ondertrouwen, 
met het oog op de drie ballingschappen waarin Israël verkeerd heeft : de 
ballingschap in Egypte, in Babel en die waarin wij nu verkeeren." 
70
 ) Ebenda S. 76 : „De traditioneele opvattingen van dezen messiaanschen 
krijg zijn niet alle gelijk. Maar de oorsprong der tradities is steeds Ezech. 
38-39. De namen Gog en Magog komen in de rabbijnsche geschriften zóo 
vaak voor, dat we niet bepaalde citaten behoeven aan te voeren." 
77
 ) Encyd. Jud. I Sp. 434. 
78) Vgl. Wilde a.a.O. S. 80: „ M a l m o ni d e s , d i e d e m e s s i a a n -
s c h e v e r w a c h t i n g e n . . . . s a m e n v a t , z e g t . . . . dat de Messias uit 
het huis van David zal komen en dat hij over de gansche aarde het vrede-
rijk zal vestigen 
Deze vergeestelijkte opvatting van Maimonides vond veel tegenspraak. 
T o c h i s h ij d e a u t o r i t e i t g e w o r d e n . Hij houdt aan den per-
soonlijken Messias vast en daarin aan de nationale herstelling Israels in 
Palestina. En de aan de traditie getrouwe joden zijn hem daarin gevolgd." 
7Θ) Dr. H. Graetz, Geschichte der Juden. Leipzig 1909. VI. Bd. S. 279. 
8 0
 ) Ebenda S. 281. 
8 1
 ) Vgl. ebenda S. 283. 
8 2
 ) Ebenda S. 284. 
β
3) Vgl. Ebenda S. 291 f. 
8 4
 ) Wilh. Neuss, Die Apokalypse des Hl. Johannes in der Altspanischen 
und Altchristlichen Bibel-Illustration. Münster i.W. 1931. 
8B) Vgl. Ebenda S. 5. 
80) Vgl. Ebenda S. 7, 8 f., 24, 30, 34, 36, 39 f., 40, 43, 51 f. und die 
Übersicht S. 222. 
87) Dr. J. Guttmann. M. G. W . J. XLVII (1903), 448. 
88
 ) Allo a.a.O. S. IV. 
80
 ) Ebenda S. V. 
ю) Ebenda S. CCXVIII. 
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3. KAPITEL 
V O N D E R V E R B R E I T U N G D E R A P O K A L Y P S E 
1) Rudolf Palgen, Der Stein der Weisen, Quellenst. zum Parzival. Breslau 
1922. 
2) Vgl. Ebenda S. 3 und passim. 
3) R. Cruel, Geschichte der deutschen Predigt im Mittelalter. Detmold 1879. 
S. 1 f. 
4) Vgl. Ebenda S. 238. 
B) Linsenmayer, Geschichte der Predigt in Deutschland von Karl dem 
Grossen bis zum Ausgang des 14. Jh. München 1886. S. 163. 
e) Deutsche National-Literatur. Die geistliche Dichtung des Mittelalters. 
Bearbeitet von Paul Piper. Berlin-Stuttgart. [1888]. 
7) Ebenda I S. 26. 
8) Fr. Vogt, Geschichte der Mittelhochd. Literatur. Berlin und Leipzig 
1922. 1. Teil, S. 64. 
») Piper, a.a.O. I, S. 61 f. 
10) Vgl. Ebenda II S. 80. 
» ) Vgl. Ebenda II S. 99. 
12) Vgl. Ebenda II S. 100 ff. 
18) Vgl. Ebenda II S. 237. 
14
 ) Deutsche National-Literatur. Die Älteste deutsche Literatur. Bearb. v. 
Paul Piper, Berlin-Stuttgart [1888] S. 151. 
№) Vgl. Wilh. Bousset, Die Offenbarung Johannls. Kritisch-exegetischer 
Kommentar über das Neue Testament von Heinr. Aug. Wilh. Meyer. 
XVI. Abteilung. Göttingen 1896. S. 51 ff. ; und Allo a.a.O. CCXXIV ff. 
1 β ) Vgl. H. Vogels, Untersuchungen zur Geschichte der lateinischen Apo­
kalypse-Übersetzung. Düsseldorf 1920, S. 223-226. 
11
 ) Dr. Wilhelm Kamiah, Apokalypse und Geschichtstheologie. Die mittel-
alterliche Auslegung der Apokalypse vor Joachim von Fiore. Historische 
Studien Heft 285. Berlin 1935. S. 14. 
18) Ebenda S. 87. 
1 β ) Ebenda S. 102. 
*>) Ebenda S. 103 f. 
2 1
 ) Allo a.a.O. S. CCXVI. 
M ) Ebenda S. CCXXXI, A. 1. 
2 3 ) Bousset a.a.O. S. 81 f. 
«*) Kamiah a.a.O. S. 8. 
2 β ) Ebenda S. 38. 
2 e ) Ebenda S. 54, A. 136. 
2 7
 ) Vgl. Kamiah a.a.O. S. 7 : „Man hat sich schon lange und in den letzten 
Jahren mit gesteigerter Lebhaftigkeit für den Abt Joachim von Fiore 
(gest. 1202) interessiert. Joachim führt einen Umschwung in der Ap-Inter-
pretation herbei." 
Bousset a.a.O. S. 82 : „Eines der merkwürdigsten und für die Geschichte 
der Auslegung der Арок, wichtigsten Werke is das des Abts Joachim von 
Floris. . . . Joachims Gesamtanschauung ist apokalyptisch-eschatologisch, 
Joachim glaubte wieder einmal in den letzten Zeiten zu leben. Er berechnet 
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die Dauer der Zeit des neuen Testaments auf 42 Generationen = 1260 
Jahre Bei Joachim taucht.... der Chiliasmus wieder auf." 
Ebenda S. 86 : „Mit ihm gewinnt die Auslegung der Арок, neues Leben, 
sein Buch wurde ein beliebtes Lesebuch für alle, die nach den Zeichen der 
Zeit forschten. 
Dass der Kommentar in der Folgezeit einen ungeheuren Erfolg hatte, hängt 
von zwei Umständen ab. Einmal war die apokalyptisch-chiliastische Zeit' 
Stimmung dem Ton, der hier angeschlagen wurde, günstig." 
Kamiah a.a.O. S. 123 : „Die Арок, verlässt die Zelle gelehrter Benediktiner-
mönche, sie wird von den Minoriten auf die Strasse getragen." 
Allo a.a.O. S. CCXXVIII f. : „Déjà, à la fin du ХП.е siècle, le célèbre 
abbé Joachim de Flore en Calabre, avait ouvert à l'exégèse une voie toute 
nouvelle Ses disciples [le] considérèrent comme inspiré. Joachim 
a fait la synthèse des principaux systèmes antérieures : théories du millé-
narisme, des sept visions, de l'Antéchrist, de la récapitulation 
L'Abbé de Flore, dans l'ensemble de ses ouvrages, considérait la vie reli-
gieuse, depuis les promesses faites par Dieu à Abraham, comme divisée en 
trois périodes : l'Ancien Testament la première phase du Nouveau 
Testament enfin une époque de plénitude, le Millénaire, qui, d'après 
le calcul, devait commencer vers 1260 (Apoc. les 1260 jours), et où le 
Christ reparu sur la terre, en vainqueur de Antéchrist, amènerait tous les 
fidèles à la vie contemplative, qui leur donnerait une intelligence parfaite 
des Deux Testaments." 
28
 ) Man vergleiche für Joachims Bedeutung auch das oben erwähnte Werk 
von Rohr. 
29
 ) Vgl. San-Marte a.a.O. II S. 273 f. 
30) Gustav Schnürer, Kirche und Kultur im Mittelalter. Paderborn 1926. 
II S. 517 f. 
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